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Introducción 

[ ... ]"Ti Noel era un cuerpo de came transcurrida. Y comprendla ahora, que 
el hombre nunca sabe para quién padece y espera. Padece y espera y 
trabaja para gentes que nunca conocerán y esperarán y trabaran para otros 
que tampoco serán felices, pues el hombre ansla siempre una felicidad 
situada más allá de Ia porciOn que le es otorgada. Pero Ia grandeza del 
hombre está precisamente en querer mejorar Ia que es. En imponerse 
tareas. En el Reino de los Cielos no hay grandeza que con quistar, puesto 
que al/a todo es jerarquIa establecida, incognita despejada, existir sin 
término, imposibiidad de reposo y deleite. Por ella, agobiado de penas y de 
tareas, hermoso dentro de su miseria, capaz de amar en medio de p/a gas, 
el hombre sOlo puede hal/ar su grandeza, su maxima medida en el Reino de 
este mundo".[. 

Presentación del tema 

El objetivo de esta tesis es el estudio del catolicismo tercermundista en 

Ia Argentina entre 1955 y 1976 y su incidencia en Ia cultura politica de aquellos 

a ños. 

Entendemos cultura politica como el conjunto de ideas, creencias, mitos, 

valores, sentimientos, identidades, prácticas y experiencias que conforman Ia 

vida politica de una sociedad. Es decir, el modo en que los actores viven Ia 

politica como experiencia social. De ahI Ia importancia de identificar los valores 

que se encuentran en Ia base del discurso de los diferentes actores y las 

prácticas polIticas que los caracterizan, aunque muchas veces estos actores no 

sean conscientes de los valores que sustentan. Nos interesa pensar Ia nociOn 

de cultura politica desde una mirada histórica sin perder de vista que los 

valores politicos se forman en el tiempo a partir de una interacciôn reciproca 

entra las prácticas y los valores politicos. 

Dado que nuestro foco de análisis ha de centrarse en las formas 

cambiantes que asume Ia relación entre Ia esfera religiosa y Ia esfera politica, 

nos parece oportuno destacar que comprendemos a Ia politica como el espacio 

simbólico en el que los distintos actores sociales plantean sus demandas y 

resuelven sus conflictos derivados de sus diferencias ideologicas, de clase, etc. 

Carpentier, Alejo. El reino de este mundo. Buenos Aires, Bruguera, 1984. 



a partir de Ia aceptación de una serie de normas o acuerdos más o menos 

formales. 

Por cierto las formas de hacer polltica en Ia Argentina del perlodo que 

nos ocupa se caracterizaron por el lugar destacado que tuvieron las vIas extra-

institucionales de canalizaciôn de las negociaciones y de los conflictos y Ia 

emergencia del fenámeno insurreccional como componente inédito. El elitismo, 

el descreimiento en Ia democracia formal, los pactos secretos y el militarismo 

fueron algunos de los rasgos de Ia cultura politica a Ia que nos referiremos. 

Algunos autores han señalado también el fuerte contraste entre el 

igualitarismo social y el autoritarismo polItico de Ia Argentina donde Ia sociedad 

civil se mostró menos activa y aceptO el lugar sobredimensionado de sus elites 

dirigentes. 

En cuanto al catolicismo tercermundista, partimos de Ia idea de que fue 

una constelación laxa y heterogenea que denominaremos "constelaciôn 

tercermundista". En torno a ella se congregaron individuos, grupos y corrientes 

diversas integradas por sacerdotes, religiosas y laicos. Si bien el colectivo 

sacerdotal conocido como Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo 

(MSTM) fue su manifestaciôn más visible en Ia escena politica, es adecuado 

considerar al catolicismo tercermundista como una red social más extendida. 

Tal constelaciôn involucró no solo a agentes eclesiásticos (sacerdotes y 

religiosas), sino también a laicos formados inicialmente en ámbitos de 

sociabilidad catOlica que se fueron desplazando hacia grupos politicos y 

agrupaciones armadas, es decir, saliendo del encuadre religioso. Esta 

heterogeneidad interna permite identificar y explicar Ia existencia de diferentes 

matices y posiciones en tomb a sus formas de pensar y encarar Ia pastoral, asI 

como sus virajes ideolOgicos y sus tensiones referidas a los debates sobre Ia 

legitimidad de Ia lucha armada y Ia via insurreccional. De ahi que Ia cuestiOn de 

Ia violencia atravesO centralmente a todas estas corrientes del catolicismo 

tercermundista y marcO su relaciOn con otros actores externos al campo 

religioso. 

Nos interesa especialmente abordar Ia articulaciOn entre las prácticas 

discursivas y sociales de los catOlicos tercermundistas, particularmente las de 

los clerigos, las religiosas y las de ciertos grupos de militantes laicos que 

actuaron en ámbitos populares. Es decir, de aquellos actores que privilegiaron, - 
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el trabajo de base sobre los catôlicos que optaron por Ia violencia 

revolucionaria. 

También pretendemos reconstruir las condiciones de posibilidad que 

tuvieron los católicos tercermundistas para incorporarse a una escena polItica 

en Ia que otros actores de mayor peso (Perón, las Fuerzas Armadas, las 

agrupaciones politicas, Ia guerrilla, etc.) pugnaban violentamente entre si, en 

su pretension de imponeruna solución de transformaciones totalizadoras a 

aquella sociedad convulsionada. En suma, evaluar los alcances del catolicismo 

tercermundista dentro de Ia Iglesia argentina y su proyección ideolOgica y social 

sobre el fenómeno de contestaciOn social y radicalizaciOn politica que 

experimentô Ia Argentina entre 1955 y 1976. 

Estructura de Ia tesis y recorte espacio-temporal 

La tesis consta de una lntroducciOn, siete capitulos y Conclusiones. En 

a lntroducción se expone el tema general. Además, se despliegan las 

principales preguntas y se presentan las hipOtesis de trabajo. También se 

describen los registros de análisis que serán puestos en juego: Ia relación entre 

el campo católico, Ia sociedad y Ia polItica. Finalmente, se anticipa el recorrido 

de Ia tesis mediante una sinopsis de cada uno de sus capitulos. 

El trabajo culmina con una secciOn que reUne las conclusiones, en las 

que se retoman los problemas generales planteados en Ia introducciOn y se 

reflexiona sobre aquéllos que Ia investigaciOn logra dilucidar asI como los 

interrogantes que deja planteados. 

El recorte temporal adoptado, 1955-1976, se corresponde con una 

periodización de tipo polItico que puede analizarse como una unidad en si 

misma, a partir del punto de inflexiOn del derrocamiento de Perón. La crisis de 

legitimidad del orden politico resultante, basado en Ia proscripciOn del partido 

mayoritario, derivó en Ia sucesión de gobiernos "semidemocráticos" y en Ia 

instauraciOn de un sistema de negociaciones donde las corporaciones como el 

Ejército y Ia lglesia catOlica ocuparon un lugar destacado. A su vez, Ia sociedad 

civil entraba en una etapa de cambios sociales y culturales de envergadura, 

con, canales de expresiOn obstruidos por los gobiernos militares (sobre todo el 
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del general Onganla). A esta desarticulación entre Ia polItica y Ia sociedad se 

yuxtapusieron otros factores nacidos del clima de ideas y el contexto 

internacional, Ia irrupcion de Ia "utopia" como horizonte de camblo en America 

latina, el protagonismo de Ia cultura juvenil y Ia apertura de Ia Iglesia católica at 

mundo moderno tras el Concilio Vaticano II. 

Los ensayos politicos civiles y militares imptementados se propusieron 

soluciones transformadoras de Ia sociedad argentina, en base a recetas 

autoritarias que pretendlan romper Ia situación de "empate" entre los sectores 

socio-económicos más encumbrados y los sectores populares que pugnaban 

por resistir estos embates. Por su parte, Ia experiencia democrática estuvo 

jaqueada por Ia feroz lucha interna entre las distintas facciones del peronismo 

que tampoco dieron muestras de valoración de Ia democracia representativa y 

sus canales institucionales de solución de los conflictos. Interpelados pues por 

una sociedad en estado de efervescencia social y por Ia profundizacion de 

reformas internas que antecedIan al Concilio, los catôlicos se volcaron at 

trabajo social en ambientes populares. Los espacios de sociabilidad 

tradicionales como Ia Acciôn Catôlica Argentina (ACA) se renovaron dando 

lugar a nuevas experiencias pastorales y eclesiales de las que participaron 

clerigos y laicos que dieron origen a Ia "constelaciôn tercermundista" hacia 

fines de los años '60. 

En consonancia con otros grupos de la ascendente Nueva lzquierda, los 

catôlicos liberacionistas se propusieron transformar estructuralmente Ia 

sociedad adhiriendo a Ia idea de un socialismo revolucionario, cristiano, crItico 

y latinoamericanista. La "opcion por el peronismo", sin embargo, se convirtió a 

comienzos de los '70 en Ia inclinación mayoritaria de esta red socio-religiosa. El 

catolicismo tercermundista de base clerical entró en crisis desde 1973, al.igual 

que Ia ola contestataria que se habIa expandido en Ia Argentina desde el 

Cordobazo, y se diluyó después del golpe de 1976. 

Por Ultimo, desde el punto de vista espacial, si bien aspiramos a una 

reconstrucción del tercermundismo a nivel nacional, sOlo consideramos haberlo 

logrado en forma parcial, como to demuestran los temas analizados y las 

fuentes escritas y orales utilizadas. Por ello, para el caso de Ia experiencia del 

MSTM, decidimos privilegiar el estudio de una de sus vertientes: Ia de los curas 

villerosque actuaron en Ia ciudad de BuenosAires,. que correspondiO a su 
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version más populista y que investigaciones futuras deberán confrontar con las 

desarrolladas en otras provincias del pals, donde florecieron otras experiencias 

eclesiales. 

NUcleos de análisis y tesis a defender 

Al menos tres variables fundamentales confluyen a Ia hora de reconstruir 

Ia trama en Ia que se inserta Ia apariciOn y el desarrollo del catolicismo 

tercermundista en Ia Argentina: Ia situaciOn socio-politica del pals después del 

golpe de 1955, Ia difusión de un ideario revolucionario en el contexto mundial y 

latinoamericano y las transformaciones producidas en el interior de Ia Iglesia a 

partir de Ia segunda posguerra y especialmente después del Concillo Vaticano 

H. En solo dos décadas, una porciOn significativa de Ia Iglesia y el catolicismo 

argentinos abandonO gradualmente su vision crItica del peronismo y a partir de 

renovadas perspectivas teologicas y pastorales que se articularon con nuevas 

lecturas revisionistas del pasado nacional, reeditaron Ia aspiración a insertarse 

en eI mundo popular. Más que una resignacion a interactuar con masas de 

irrenunciable fidelidad polltica aI peronismo, este sector del catolicismo fue 

adoptando por convicciOn una posiciOn en que se fue configurando una nueva 

idéntidad polltico-religiosa que basculó entre eI populismo y Ia idea de 

transformaciôn revolucionaria de Ia realidad. 

a) El catolicismo tercermundista como corriente heterogenea de actores 

p1 u ra Ies 

Hasta el presente, Ia mayor parte de los estudios sobre Ia incidencia de 

Ia concepciôn tercermundista en eI campo religioso privilegiO exciusivamente Ia 

historia del MSTM. Sin negar Ia fuerza que dicho colectivo sacerdotal tuvo entre 

1967 y 1973, sostenemos Ia necesidad de reconocer al tercermundismo 

catOlico como una constelaciOn de fuerzas en Ia que participaron, además de 

los sacerdotes, las religiosas y diferentes agentes dellaicado, que adscribieron 

a una misma concepciOn teolOgico-pastoral e ideolOgico-polltica. Consideramos. 
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que avanzar en Ia explicaciôn de estas articulaciones posibilitará una mejor y 

más profunda comprensión tanto de sus potencialidades y logros como de sus 

limitaciones derivadas de las tensiones internas de dicha corrientê. También 

permitirá identificar los diferentes matices y especificidades en cuanto al tipo de 

tercermundismo practicado por unos y otros en los distintos ambientes y 

coyunturas en los que se desenvolvieron. En este sentido, Ia exploración sobre 

los cambios acontecidosen Ia vida religiosa femenina por parte de algunas 

congregaciones y Ia incidencia de las cuestiones de genero en cuanto a los 

alcances de un "tercermundismo temperado" en dave femenina constituye una 

novedad de esta tesis. Además, Ia indagaciOn en Ia experiencia de Ia actuación 

del clero tercermundista en las villas y su influjo sobre las reivindicaciones del 

Movimiento Villero Peronista (MVP), han de demostrar Ia impronta populista de 

un conjunto de sacerdotes más proclives al trabajo social de base que a 

opciones más radicalizadas. Es decir, orientados hacia posidiones bastante 

diferenciadas por las sostenidas por los catôlicos de Cristianismo y RevoiuciOn 

(C y R) y las de aquellos que se sumaron a Montoneros, optando por Ia 

lucha armada. 

Pretendemos también relativizar Ia vision bastante extendida en Ia 

bibliografia existente que explica el surgimiento, desarrollo y ocaso del MSTM 

como resultado de una ruptura con las posiciones más conservadoras dentro 

de Ia Iglesia argentina, o como una desviaciOn de Ia ortodoxia católica carente 

de representatividad social. Postular el enfrentamiento entre una cüpula 

conservadora y vinculada a los sectores sociales más poderosos y un grupo de 

sacerdotes "rebeldes" y preocupados por los problemas sociales, no basta para 

explicar sus limitaciones y posterior fracaso. Si bien es innegable el 

componente renovador tanto en sus definiciones como en sus prácticas, el 

MSTM no estuvo exento de elementos fáciles de ligar a aquellas posiciones 

tradicionales que paradOjicamente se combatlan enfatizando el rol profético de 

los sacerdotes. Muy particularmente aparecen estos rasgos en su concepciôn 

organicista de Ia sociedad, su descreimiento en Ia democracia parlamentaria, 

cierto sesgo autoritario, aspectos -a nuestro criterio relevantes- a los efectos de 

entender, también, su convergencia polltica con el peronismo. 

Por otra parte, aunque Ia relaciOn de los miembros del MSTM con Ia 

jerarquIa alcanzO rnomentos de extrema tensiOn, es notable el interés de 
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aquellos por evitar un cisma que concluyera en su expulsion de Ia instituciOn 

eclesial. En suma, procuraremos demostrar Ia insuficiencia de plantear Ia 

implosiOn que experimentó el campo católico argentino post-concilar como una 

mera polarizaciOn entre "preconcilares", vistos como los sectores refractarios al 

cambio y "post-conciliares", vistos como progresistas. Esta divisiOn, además de 

quedar atrapada en las conceptualizaciones de los propios protagonistas, no 

sirve paref dar cuenta de cortes que no son rectilIneos al interior del catolicismo 

sino de las complejas y posibles combinaciones entre tradiciôn y renovación. 

b) La profecIa como usina de Ia polltica de los curas tercermundistas 

ACm cuando en muchos momentos de su actuación Ia terminologia del 

discurso tercermundista parece no diferenciarse demasiado de Ia de las 

agrupaciones polIticas, deberla subrayarse que su procedencia es religiosa. 

En este marco, Ia relaciOn primera del MSTM con Ia polItica podria ser una 

consecuencia de su concepciOn profOtica de Ia función sacerdotal. Los STM 

asumieron expresamente un rot profético, siguiendo Ia tradición del Antiguo 

Testamento en Ia que los Ilderes espirituales del pueblo judlo más que 

entregarse a Ia liturgia, denunciaban las contradicciones e injusticias de Ia 

situaciOn polItica reinante. La resoluciôn de esas antinomias corresponderla, 

sin embargo, en el futuro, a Dios. A partir de una singular sintesis de Ia 

tradiciôn del Antiguo y del Nuevo Testamento, los Sacerdotes para el Tercer 

Mundo asumieron un rol profético que acentüO su perfit activo en Ia esfera 

pUblica, en detrimento de las facetas más apegadas a los aspectos rituales de 

las prácticas sacerdotales. 

ParadOjicamente, Ia denuncia profética, suspicaz y enemiga del poder, 

conllevaba Ia idea de que habla que "construir el reino", es decir: ingresar a Ia 

escena politica con el objetivo de erigir un orden nuevo signado por Ia 

liberaciôn. Traducido a Ia realidad del momento, esto significaba oponerse at 

"bloqueo tradicionalista" de Ia RevoluciOn Argentina y, más aün, exhibir los 

males inherentes al modo de producciOn capitalista concluyendo que el 

socialismo "a Ia manera de PerOn" era el trayecto que debla seguir 

inexorablemente el "pueblo" argentino. 
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Consideramos que el profetismo inicial del MSTM se fue diluyendo en 

prácticas que lo identificaron cada vez más con Ia polItica partidaria, al mismo 

tiempo que se acentuaban ciertos rasgos clericalistas que esta vertiente del 

cristianismo liberacionista habla criticado. Se trató, en todo caso, de un neo-

clericalismo que batalló contra un enemigo redefinido y que rechazó Ia 

autonomizaciOn de Ia religion y Ia polItica tal como parecia exigirlo una Iglesia 

que se habla prop'uesto un proceso de secularización interna. 

Nos proponemos explicar los factores que posibilitaron el 

desplazamiento de Ia concepción profética a Ia acción politica, y junto a ella Ia 

emergencia de un clericalismo tensionado entre Ia tradición y Ia revolución. 

En su necesidad de compartir espacios similares con otras agrupaciones 

ideolOgico-polIticas (partidos, organizaciones juveniles, armadas, etc.), el 

MSTM habria redefinido algunas de sus prácticas sociales (ayunos, vigilias, no 

celebración de los sacramentos, actuaciOn en villas, etc.), con el riesgo de 

perder Ia especificidad propia de su concepción religiosa, impregnandose de Ia 

proveniente del universo politico, principalmente del peronismo. Tales 

intersecciones son rastreadas en esta tesis no solo en el campo de las ideas, 

sino también en el terreno de las prácticas para constatar en qué medida el 

trabajo social realizado por el MSTM fue modificando su percepciôn de los 

hechos vividos, tanto como de sus acciones, a partir de su vinculaciOn -en 

ciërtos momentos armOnica y en otros conflictiva- con otros actores sociales 

con los que debian compartir el escenario. 

La emergencia de un "relato" tercermundista nos plantea abordar Ia 

relaciOn que se establece entre las prácticas discursivas y las que no to son. 

Sobresale, en el caso del MSTM, el uso de construcciones discursivas 

funcionales a su necesidad de legitimar posturas politico-ideolOgicas, 

doctrinales y hasta prâcticas sociales. La lectura e interpretación que el MSTM 

hace de los textos biblicos y las encIclicas nos conduce at problema de las 

significaciones mUltiples de los textos, de acuerdo a Ia operaciOn de 

construcciOn del sentido que aquel le atribuye. En clara acusación a Ia 

jerarquIa, el MSTM cuestiona que Ia palabra ha sido silenciada en Ia práctica 

ritual y se ha vuelto complaciente en Ia convivencia con tradiciones socio-

politicas y modelos econOmicos reñidos con los ideales del cristianismo. Be alli 

quesu propOsito fuera invertir esa subordinaciOn de Ia palabra al rito y 
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devolverle su fuerza profética. El profeta se torna, entonces, una figura capaz 

de aparecer como Ia "voz de los sin voz", tomando las palabras para denunciar 

las injusticias y tornarlas instrumentos de concientización del "pueblo oprimido". 

Pensamos que plantear el estudio de Ia interrelación de las ideas, los 

discursos y prácticas ofrece el desafio de desplegar recursos variados para 

identificar las especificidades de cada uno de esos niveles, sin soslayar Ia idea 

de que se trata de un proceso social ünico en el que Ia dimension material y 

simbOlica son indisociables. 

c) El catolicismo tercermundista como resurgimiento del "cristianismo 

peronista" 

Hacia 1972, Ia situación del catolicismo argentino era bien diferente de lo 

observado en 1955. No sOlo un gran sector de Ia juventud catOlica convertida al 

peronismo de izquierda se movilizO tras Ia consigna "Luche y Vuelve", sino que 

también numerosas agrupaciones de laicos y sacerdotes aportaron cuadros y 

dirigentes a esa facciOn del peronismo e incluso algunos a las organizaciones 

armadas. ,COmo se produjo pues esta "peronizaciOn" de los cuadros catOlicos? 

Se tratO de un proceso complejo en que intervinieron distintas causas e 

influencias. En primer término, podria decirse que los grupos de Ia Iglesia 

CatOlica no fueron una excepciOn al itinerario politico del resto de Ia sociedad, 

por lo cual, el clero, las religiosas y Ia juventud catOlica también se sintieron 

interpelados por el proceso de nacionalizaciOn y radicalización de los sectores 

medios y estudiantiles que los empujaban a sumarse a Ia escena politica. 

En segundo término, deben citarse las transformaciones operadas en el 

interior de Ia Iglesia universal a partir del Concilio Vaticano II, y en Ia Iglesia 

latinoamericana, a partir de Ia 11a  Conferencia General del Episcopado 

Latinoamericano (MedeIlin, 1968). A diferencia de lo que aconteciO en los 

palses centrales, el post-concilio latinoamericano estarla más inclinado a limitar 

los alcances de Ia reforma secularizadora que se propuso inicialmente Ia Iglesia 

renovada de los años '60. 

La preocupación del catolicismo tercermundista se fue centrando en Ia 

promocion de los sectores trabajadores, y a ellos se orientaron los 
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campamentos de trabajo, los grupos misioneros, el trabajo social en villas de 

emergencia, etc. Grupos de laicos autónomos del control de Ia jerarquia 

eclesiástica, equipos de reflexión, instituciones oficiales o semi-oficiales de Ia 

Iglesia, como Ia Juventud Obrera Católica (JOC), Ia Juventud Universitaria 

Católica (JUC), Ia Juventud Estudiantil Católica (JEC), el Movimiento Rural de 

Ia Acciôn Católica (MRAC) y grupos sacerdotales asesores de estas 

instituciones, constituyeron los sectores más activos de este primer momento. 

Sin embargo, es necesario aclarar que este "acercamiento a lo popular" 

no fue asumido de igual manera por todos los sectores de Ia Iglesia. Se trató 

fundamentalmente del compromiso que asumieron los sectores jovenes del 

laicado, del clero y de un sector de las religiosas. La mayorla de Ia jerarquIa, en 

cambio, se mantuvo ajena a este proceso. Los conflictos suscitados en 

numerosas diócesis del pals con posterioridad at Concilio entre obispos y 

presbiteros y laicos evidenció Ia actitud de unos y otros frente a estas 

transformaciones. La dave generacional es una variable fundamental para 

comprender Ia dinámica de estas disputas. 

La ünica iniciativa episcopal de linea renovadora fue el Plan Nacional de 

Pastoral y el Documento de San Miguel (1969), en los que se expresaba el 

compromiso de Ia Iglesia a favor de los pobres, compromiso que fue seputtado 

at cambiar el eje de Ia direcciôn del Episcopado tras Ia asunción de Monseñor 

T6rtolo, cercano al integrismo, en 1970. 

Mientras en Ia primera etapa del post-concilio, las mayores iniciativas se 

congregaron por el lado del laicado, hubo un segundo momento que se 

caracterizó por Ia radicalizaciôn ideológica y polltica de los cuadros eclesiales. 

Las agrupaciones laicas habian entrado en un proceso de crisis que causó Ia 

emigración de una pane considerable de sus cuadros hacia agrupaciones 

politicas, principalmente al peronismo. El protagonismo, en esta etapa, 

corresponderia entonces at sector del clero nucleado en torno al MSTM surgido 

a fines de 1967. Mientras -como ya dijimos- predominó inicialmente en el 

movimiento una inclinación hacia gestos proféticos, éstos fueron reemplazados 

luego por opciones politicas más directas. 

Entre 1970 y 1973, Ia posibilidad del retorno de Perón también envolvió 

las discusiones en el seno del movimiento sacerdotal tercermundista. En el 

Tercer Encuentro Nacional (Santa Fe, 1970) la mayorla del movimiento 
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comenzó a inclinarse por el peronismo, al que adherirla fervorosamente al 

regresar el Ilder. Sin embargo, dicha opción no era unánime puesto que dentro 

del MSTM podlan identificarse cuatro posiciones ideológico-polIticas: a) una 

posiciôn favorable at peronismo desde una perspectiva nacional-popular; b) 

una posicion también favorable al peronismo pero desde una perspectiva 

revolucionaria; C) una posicion contraria al peronismo porjuzgarlo un freno para 

Ia revolución; d) una posicion tambiéncontraria al peronismo (muy minoritaria) 

por mantenerse más fiel al espIritu religioso. 

La "opcion por el peronismo" expuso crudamente las tensiones 

existentes desde su origen en el MSTM. La que habla podido contenerse ante 

Ia necesidad de confluir en un gran frente contra Ia Revoluciôn Argentina, se 

convirtió en el disparador de su crisis final cuando el nuevo triunfo justicialista 

hacla imposible las posturas ambiguas. Dicha crisis estatló en el Ultimo 

encuentro nacional realizado en agosto de 1973 y llevó at MSTM a su virtual 

desaparicion de Ia escena poiltica. Continuaron, Si, las reuniones de sus 

miembros a nivel regional, pero ya no se emitirian documentos conjuntos. 

Sin desconocer Ia relevancia que Ia cuestión del peronismo tuvo coma 

desencadenante de Ia grave crisis que afectO at MSTM a partir de 1973 -de Ia 

que no se recuperarla-, sugerimos considerarla más bien coma Ia superficie de 

una trama en Ia que se despliegan, se cruzan y se desprenden problemáticas 

que no se agotan en el tema de Ia opcián politica. Por otra parte, el 

desplazamiento -particutarmente observable en el grupo de Buenos Aires-

desde una postura inicial proclive at socialismo revolucionario, y finalmente 

hacia et peronismo nacional, no se produjo de manera lineal puesto que estas 

tendencias ya estaban presentes en el MSTM desde su nacimiento. 

Indagaremos entonces qué condiciones históricas posibilitaron que el 

debate interno se centrara en Ia "opción por el peronismo", y que el sector que 

propiciaba esta definiciOn apareciera como el mayoritario dentro del MSTM. 

Intentaremos demostrar que este proceso de peronizaciOn del catolicismo 

tercermundista fue posibilitado en buena medida por Ia apelación a una 

"afinidad electiva" latente, que el conflicto de 1955 habIa fracturado. Es decir: 

que tanto en sus ideas coma en sus prácticas, et catolicismo tercermundista 

rescatO aquellos elementos propios de una religiosidad menos rigorista e 

institucional. que carismática, tat coma el mismo PerOn habla alentado durante 
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su experiencia gubernamental de 1946-1955. De ahIque, más allá de Ia 

habitual complacencia con que PerOn adulaba a sus eventuales interlocutores, 

buscara ganarse el apoyo de este sector del catolicismo. Ciertamente, aunque 

no estuviera ausente algün sIntoma de escepticismo respecto de las 

intenciones politicas del lider, Ia fuerza de los acontecimientos forzó a los STM 

a privilegiar su adhesion a un proyecto polItico que no habla abandonado su 

aspiracion a favorecer un clericalismo más arraigado en las directivas 

partidarias que en las de Ia doctrina catôlica. 

d) El catolicismo argentino como un freno de los proyectos 

modernizadores 

Nuestro análisis del tema propuesto se apoya en Ia idea de que Ia 

sociedad argentina de los años '60 tenIa muchas dificultades para procesar los 

proyectos modernizadores. Los frenos que obstaculizaron esos proyectos no 

provinieron solamente de Ia cultura politica autoritaria y antimoderna del 

catolicismo integral. Tanto los sectores conservadores de antaño como los 

enrolados en tomb a Ia Nueva Izquierda desestimaron Ia relevancia de 

propuestas que caracterizaron como reformistas por el solo hecho de apostar a 

Ia realizaciOn de cam bios sociales más acotados e inscriptos en el 

fortalecimiento de una institucionalidad democrático-republicana cada vez 

menos valorada por Ia sociedad civil. Con esto queremos decir que no sOlo los 

catOlicos fueron incapaces de secularizar sus creencias, dejándose atrapar por 

Ia tentación de sacrificar Ia autonomia de su campo subsumiéndolo at de la 

polltica. En Ia medida en que tales premisas de modernidad fueron impugnadas 

casi desde todos los campos, las cosmovisiones integristas (en el sentido de 

intransigentes) se expandieron entre los sujetos individuales y colectivos para 

sumergir al pals en los años más oscuros y trágicos de su historia. 

No obstante, dado que nuestro foco está puesto en el universo catOlico, 

estamos en condiciones de afirmar que ese antiguo nudo problemático que fue 

Ia relación Iglesia catOlica/modernidad no pudo ser zanjado positivamente por 

el Concilio Vaticano II. En Europa, este intento conciliador fue canalizado más 

rápidamente por Ia estructura eclesiástica para evitar que Ia brecha que 
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separaba a Ia esfera religiosa católica de una sociedad hipersecularizada se 

profundizara. AUn asI, el enfrentamiento entre Ia Curia romana y otros 

episcopados durante los años del Concillo y Ia impugnaciOn de los grupos 

lefebvristas mostraron también que estos desgarramientos dejarlan una 

secuela profunda en Ia institución que se proyectO en Ia büsqueda de nuevas 

estrategias institucionales a partir de Ia década del '70 y aün más tarde. 

En America Latina, y especialmente en Ia Argentina, el Concilio Vaticano 

II desatO fuerzas centrIfugas que con dificultad se venlan conteniendo desde 

comienzos de los años '50. En efecto, ya desde aquellos años comenzO a 

producirse un quiebre en Ia cadena de autoridad entre Ia jerarquIa, el clero 

joven y los laicos que el conflicto con el peronismo potenciO. Además un 

importante sector de Ia intelectualidad católica comenzO a transitar un camino 

de mayor autonomia con respecto al pensamiento de Ia jerarquIa, propiciando 

una mayor secularizaciôn interna del catolicismo. Estos catOlicos humanistas, 

influenciados por las ideas de Maritain, de Mounier, de Lebret, se despegaron 

de las posturas nacionalistas e intransigentes defend idas por sus referentes de 

los años '30 y '40: Al calor del Concilio confluyeron inicialmente aquellos que se 

ubicaban en una Ilnea de renovaciOn, ya fuera en lo teolOgico, en lo litUrgico, en 

lo pastoral y en lo social. 

La actitud reticente de Ia jerarquIa y Ia separacion de hecho que se 

produjo entre los obispos durante las sesiones conciliares (1962-1965), 

preanunciaban un difIcil consenso inter paris, pero también con el clero (con 

urgentes demandas) y los laicos (entre las distintas agrupaciones que los 

congregaban). 

Asimismo, Ia recepción de MedellIn fue un nuevo parteaguas dentro de 

los sectores renovadores entre aquellos que permanecieron dentro de una 

lectura en dave desarrollista y aquellos que hicieron una interpretación 

liberacionista como Ia "constelación tercermundista" que aqul nos ocUpa. Una 

vez constituido este mapa, las posiciones radicalizadas por derecha y por 

izquierda fueron las predominantes. Asi, el dialogo lglesia-mundo tantas veces 

reclamado por los sectores renovadores ya no fue visto como una relaciôn 

positiva con Ia modernidad en Ia medida en que ésta fue conceptuada como 

una imposiciOn de tipo colonial sobre las periferias. Mientras los grupos 

trad icionalistas, conservadores 0 neo-integristas nunca abandonaron su 
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sospecha y rechazo por Ia modernidad, los liberacionistas ni siquiera Ilegaron a 

asimilar sus planteos para el ámbito eclesial, porque concluyeron rápidamente 

que America Latina, parte del Tercer Mundo, debia encontrar su propia via, y 

que ésta pasaba por Ia revolución. Pero esa revoluciOn ya no era de raiz 

ilustrada, sino impregnada de un imaginario ecléctico que tornó posibles las 

confluencias más insospechadas y donde los proyectos modernizadores fueron 

impugnados también por los católicos "progresistas". 

Contenido de Ia tesis 

CapItulo 1: El catolicismotercermundista en Ia historiografia 

Este capitulo está planteado como un balance de las producciones 

existentes sobre el tema que nos ocupa, desde las contemporáneas a los 

hechos analizados hasta las más recientes. 

CapItulo 2: El catolicismo argentino entre Ia crisis con el peronismo y el 

"malestar" preconciliar 

El propósito de este capitulo es analizar los diagnosticos, opiniones y 

debates que se produjeron en el campo católico en Ia coyuntura 

inmediatamente posterior al derrocamiento de PerOn y Ia identificación de 

algunos planteos que dieron visibilidad a Ia situación de "malestar" que bullIa 

en el catolicismo argentino previo al Concilio Vaticano II. Partimos de Ia idea de 

que dicho campo atravesaba una profunda transformación respecto de las 

décadas anteriores, donde más allá de los conflictos, Ia identidad catOlica era 

en sI misma una divisoria de aguas respecto de aquellos que se ubicaban por 

fuera de dicho universo. Por el contrario, el conflicto con el peronismo exhibiO Ia 

primera crisis estructural de autoridad en el seno de Ia Iglesia argentina, 

principalmente, en cuanto a Ia relaciôn de Ia jerarquIa con el clero y los laicos. 

Sus dramáticas derivaciones estallarlan con toda visibilidad después del 

Concilio. 

Nos interesa, indagar de qué manéra se manifestO dentro del catolicismo 

el dilema que debieron enfrentar los elencos gobernantes, los partidos politicos 

y el campo intelectual. En otras palabras: cOmo resolver, después de 1955, Ia 
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compleja ecuación de Ia democracia con el desarrollo capitalista sustentable y 

el mantenimiento de una politica social inclusiva -sin duda, el legado más 

persistente en el imaginario- y las demandas de unas mayorias poco 

dispuestas a resignar sus conquistas. 

Caracterizaremos las diferentes modalidades que asumió Ia vinculación 

de los católicos con Ia politica identificando signos de continuidad y de ruptura 

con Ia cultura poiltica autoritaria, que en mayor o menor medida todos traian 

consigo. 

Recorreremos los posicionamientos politicos asumidos por Ia jerarquia, 

los dirigentes y los laicos católicos, prestando particular atención al caso de 

Monsenor Franceschi como el de un "traductbr" privilegiado. Es decir, el de un 

mediador intelectual que se esfuerza, en su ültima etapa, por construir una 

trama que conecte los nuevos desaflos que debla enfrentar Ia Iglesia y los 

católicos, a nivel mundial, con todo aquello que pudiera mantenerse vigente de 

su cultura polItica. 

Intentaremos explicar Ia ligazon entre el escenario europeo y argentino, 

asI como Ia articulación con el impacto que esos debates tuvieron en el 

catolicismo social, a través del análisis de las distintas opciones pastorales que 

se ensayaron en el mundo obrero. 

CapItulo 3: Sociabilidades, debates y conflictos en Ia Iglesia argentina 

post-conciliar 

Este capitulo se propone caracterizar Ia situaciOn del catolicismo 

argentino en vIsperas del Concilio Vaticano II. Se plantea de qué manera fue 

recibido por parte de Ia jerarquIa eclesiástica, clero y laicos, en un ambiente 

tensionado entre el apego a Ia tradición y el afán de renovación por parte de las 

generaciones más jOvenes y de aquellos clerigos que hablan realizado sus 

estudios en seminarios y universidades europeas. Lejos de abrirse una brecha 

entre lo que los contemporáneos definieron como el enfrentamiento entre 

"preconciliares" y post-conciliares", demostraremos que los clivajes quo los 

dividieron no eran directamente traducibles en las categorlas de conservadores 

versus renovadores. 

Asimismo, indagaremos acerca de Ia renovaciOn de los ámbitos de 

sociabilidad catôlica donde se nuclearon los jóvenes de las ramas 
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especializadas de Ia ACA y otros grupos de laicos y sacerdotes que apostaban 

a iniciativas pastorales que significaban insertarse de otro modo en los 

ambientes populares: barrios, villas miserias, zonas rurales, territorios 

habitados por indIgenas, etc. Identificaremos las continuidades y rupturas con 

Ia modalidad de socialización del catolicismo intransigente y su articulaciôn con 

nuevas prácticas sociales y politicas. 

Por Ultimo, analizaremos algunos de los conflictos intra-eclesiásticos 

más importantes derivados de las dificultades de Ia lglesia local para asimilar y 

poner en práctica las nuevas directivas conciliares a nivel diocesano y 

parroquial. Nos referiremos especialmente al caso del enfrentamiento entre el 

Arzobispo Castellanos y un grupo de curas cordobeses (1964-1966),aL--

"Conflicto de los 27" en Mendoza, entre el Arzobispo Buteler (1965) y un grupo 

de sacerdotes, y al de Rosarlo entre el Arzobispo Bolatti y los sacerdotes 

renunciantes. Resistencias y precipitación de un lado y otro marcaron el tono 

de un dialogo cada vez más dificultoso al interior del campo catOlico argentino, 

lo cual presagiaba un estado de crispacion que irla en aumento en los años 

venideros. 

CapItulo 4: La Revolución en dave clerical 

El capitulo está dedicado a explicar las condiciones que hicieron posible 

el surgimiento del MSTM y las razones que lo catapultaron al centro de Ia 

escena polItica en plena dictadura de OnganIa. Nos referiremos a sus orIgenes 

y procedencias, a Ia vez, identificaremos sus diferentes corrientes y sus 

desplazamientos ideologicos desde su surgimiento en 1967 hasta su ruptura 

acaecida en 1973. 

Analizaremos luego Ia re]aciOn entre Ia concepciOn profética de Ia 

funciôn sacerdotal con Ia que se identificaban y Ia acción politica en el 

desarrollo y ocaso del MSTM. 

ParadOjicamente, Ia denuncia profética, desconfiada del poder, trajo 

consigo Ia idea de que habla que "construir el reino", es decir, ingresar a Ia 

escena politica con el objetivo de erigir un orden nuevo signado por Ia 

Iiberaciôn. Traducido a Ia realidad histôrica del momento, esto significaba 

oponerse al "bloqueo tradicionalista" de Ia Revoluciôn Argentina. Y más aUn: 

exhibir los males inherentes al modo de producción capitalista, concluyendo 
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que el socialismo "a Ia manera de Perôn" era el trayecto que debla seguir 

inexorablemente el "pueblo" argentino. 

Demostraremos que el profetismo inicial del MSTM se fue reorientando 

hacia prácticas poilticas que Io identificaron cada vez más con Ia polItica 

partidaria, al mismo tiempo que se acentuaban rasgos clericalistas que esta 

vertiente del cristianismo liberacionista habla criticado. Nos proponemos 

explicar los factores que posibilitaron el desplazamiento de Ia concepciOn 

profética a Ia acciOn polItica, y junto a ella, Ia emergencia de un clericalismo 

tensionado entre Ia tradiciôn y Ia revoluciOn. 

Finalmente, marcaremos Ia especificidad de esta experiencia respecto 

de las ideas y las prácticas de otros grupos cristianos liberacionistas como 

Cristianismo y RevoluciOn, diferenciados principalmente a partir de su 

determinaciOn de no asumir Ia opcion armada ni su ruptura con Ia instituciOn 

eclesial. 

Capitulo 5: El caso de los curas Villeros y el Movimiento Villero Peronista 

(MVP) 

El objetivo de este capitulo es analizar las relaciones que se 

establecieron entre el campo de Ia militancia religiosa y el de Ia militancia 

politica, expresadas en una red articulada en torno a Ia actuación del MSTM, 

en las villas de Ia ciudad de Buenos Aires. 

Nos proponemos explicar las condiciones que hicieron posible Ia 

confluenóia del discurso y las prácticas religiosas de los curas villeros 

adheridos al MSTM y las de Ia Juventud Peronista vinculada a Ia agrupacion 

Montoneros, evaluar cuál fue el resultado de esta smntesis a través del 

Movimiento Villero Peronista (MVP). 

Encontramos que el trabajo que los curas tercermundistas desarrollaron 

en las villas portenas fue el eje potenciador de la radicalizaciôn social y poiltica 

que asumieron las reivindicaciones de los habitantes de las villas. Porotra 

parte, los curas fueron Ia bisagra que unió a los villeros con los sectores 

juveniles del peronismo, sobre los cuales los STM también tuvieron un gran 

ascendente tampoco desprovisto de tensiones. 
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La apelación a muchos elementos de Ia religiosidad popular de los 

villeros se evidenciO en Ia resigniflcación que el discurso y las prácticas 

religiosas asumieron en el tono profético y liberacionista de los curas villeros. 

Curas tercermundistas, militantes del peronismo revolucionario e 

integrantes del MVP se articularon en una trama de encuentros y conflictos 

donde el imaginario del cristianismo libéracionista se combinó explosivamente 

con el del peronismo de izquierda mediado por el nacionalismo. 

El capItulo 6: Entre Marianne y Maria. Los trayectos de las religiosas 

tercermundistas en Ia Argentina 

El propósito que gula este capitulo es llenar el vaclo historiografico 

existente on tomb al papel jugado por las religiosas dentro de Ia corriente 

tercermundista, que tuvo caracterIsticas distintivas de sus pares masculinos. Es 

por ello que esta parte se propone dar comienzo a una indagacion que nos 

permita conocer el impacto de Ia renovaciôn conciliar y de Ia teologla 

tercermundista en Ia vida religiosa femenina. 

Analizaremos las especificidades que adquiriO Ia militancia de las 

religiosas de algunas congregaciones feméninas cercanas al MSTM. 

Nos interesa explicar qué grado de apropiaciOn y de resignificaciOn tuvo 

el tercermundismo entre las religiosas considerando su histOrica subordinación 

dentro de Ia estructura jerarquica de Ia Iglesia, evaluando su alcance y 

rep resentatividad. 

La alusión a las figuras de Marianne y Maria pretende dar cuenta de Ia 

tension irresuelta de los modelos femeninos asociadosa Ia participación y el 

involucramiento en Ia esfera pUblica mediante Ia defensa de los valores de Ia 

libertad, Ia igualdad y Ia fraternidad, y a Ia mujer-madre espiritual, sumisa, casta 

y abnegada, respectivamente, que encontramos en las religiosas 

tercermundistas. Esta tension irresuelta que hemos conceptualizado a través 

de Ia contraposiciOn Marianne-Maria nos permite a su vez identificar puntos de 

continuidad y de ruptura con los modelos que Ia Iglesia catOlica ha asignado 

tradicionalmente a las mujeres, y principalmente a las de vida consagrada. 

Analizar Ia modalidad que adquiriO el cruce de Ia dimensiOn religiosa y 

de Ia dimensiOn polItica en el caso de las religiosas, implica Ia perspectiva de 

genero, desde Ia cual también elaboramos el tema. 
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CapItulo 7: ZEl reino de Dios es o no es de este mundo? Religion y 

Poiltica en Ia tormenta tercermundista 

Este capitulo parte de Ia coyuntura crItica del año 1970 cuando tras el 

secuestro del general Aramburu algunos integrantes del MSTM fueron 

acusados de complicidad en el hechô. AsI, el MSTM quedO ubicado en el 

centro de una gran controversia polltico-eclesial derivada de sus ideas y 

prácticas contestatarias. Por ello analizamos Ia relación del MSTM con Ia 

jerarquIa y cómo se resolvieron estas tensiones sin Ilegar a una ruptura. 

Precisamente como una derivación de esta crisis repasaremos el debate de Ia 

ArquidiOcesis de Buenos Aires en el transcurso de 1971 entre los 

tercermundistas y los neo-integristas. 

A Ia luz de que se tratO principalmente de un debate teologico, 

explicaremos las particularidades respecto de otras experiencias similares 

latinoamericanas inscriptas en Ia lInea de Ia Teologla de Ia Liberaciôn. Es decir, 

su adscripciôn a Ia Teologla del Pueblo, distinguiendo los matices, entre sus 

principales referentes intelectuales. Si una concepcion más culturalista que 

marxista signó su lectura de lo popular y su preferencia por el peronismo en 

vez de opciones pollticas genuinamente de izquierda, Ia raIz intransigente del 

catolicismo integral obrô como una rémora que dificultO Ia relación con Ia 

modernidad. En este sentido, procuramos explicar que Ia reforma 

secularizadora que se planteó Ia Iglesia tras el CVII se estrellô contra el 

rechazo de los integristas y los tercermundistas. En efecto, ambos grupos, 

fueron incapaces de aceptar Ia autonomla del campo religioso y el polItico: los 

unificarondeclarando Ia guerra a un adversario que también se legitimaba en 

una tradiciôn católica que cada parte consideraba Ia ünica y verdadera. 

Por ültimo, ensayaremos algunas hipôtesis sobre el debilitamiento y Ia 

declinaciôn de esta corriente eclesial. 
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Fuentes, referentes teóricàs y metodologIa de trabajo 

A pesar de que una parte no desdeñable de Ia documentaciOn sobre 

nuestro tema de investigacion fue destruida durante Ia Ultima dictadura militar, 

hemos logrado reunir un conjunto • de valiosos materiales relevados y 

analizados a lo Iargo de varios años. Se trata de un corpus documental 

extenso, que hemos utilizado de distinto modo en cada parte de Ia tesis, 

volcándolo directamente en las citas explicitadas o consultándolo como 

material de referencia para comprender de manera más sistemática y 

abarcativa los ejes p rob lematizad ores de esta investigaciôn. Para obtenerlo fue 

necesario, recurrir a diferentes archivos especializados, entre los que se 

destaca Ia Colección Meisegeier (S.J.) del Archivo Carlos Mugica perteneciente 

al CIAS (Centro de Investigación y Acciôn Social), donada en 2008 a Ia 

Biblioteca de la Universidad Católica de Córdoba (UCC). Este archivo, 

perfectamente catalogado y totalmente dedicado al MSTM, fue de importancia 

fundamental para esta tesis. También nos posibilitó indagar su acervo de 

imagenes y fotograflas, algunas de las cuales fueron seleccionadas para los 

diferentes capItulos. 

El archivo privado del sacerdote Domingo Bresci, ex integrante del 

MSTM, al igual que Meisegeier, nos permitió reconstruir el debate del clero de 

Ia Arquidiócesis de Buenos Aires en 1971. 

Los archivos personales de los teologos Marcelo Gonzalez (UCA) y 

Oscar Campana (ISET) fueron también significativos para definir el corpus 

documental definitivo de esta investigación. 

El Archivo de Ia Conferencia de Religiosas y Religiosos de la Argentina 

(CONFAR), nos permitió conocer documentaciôn inédita sobre las 

congregaciones religiosas femeninas en Argentina y America Latina. 

Por su parte, nos fueron de gran ayuda Ia Biblioteca de Ia Facultad de 

Teologia de Ia UCA y Ia del Colegio Máximo de San Miguel (USAL). Asimismo, 

frecuentamos Ia Biblioteca del Instituto de Cultura Religiosa Superior (ICRS), Ia 

Biblioteca del CESBA (Centro de Estudios Salesianos de Buenos Aires), Ia 

Biblioteca de Ia Universidad de San Andrés y Ia Hemeroteca de Ia Biblioteca 
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Nacional y el Concejo Deliberante de Ia Ciudad de Buenos Aires para el 

relevamiento de diarios y publicaciones periódicas. 

Las numerosas entrevistas orales que realizamos a Jo largo de varios 

años fueron un insumo de mucho interés para recuperar Ia mirada subjetiva de 

muchos actores que fueron protagonistas destacados dentro de Ia red socio-

religiosa que estud lamos. Ciertamente, las investigaciones histôricas centradas 

en acontecimientos contemporáneos y aün recientes, como es nuestro caso, 

nos ofrecen Ia ventaja adicional de poder apelar al uso de las fuentes orales. 

Sin embargo, no fue nuestro propósito plantear el trabajo desde Ia perspectiva 

exciusiva de Ia historia oral, ni mucho menos desde una postura puramente 

empirista interesada en recuperar Ia "voz de los sin voz" al estilo de una historia 

"desde abajo". Entendemos, en cambio, Ia metodologla de Ia historia oral como 

Ia prod ucciOn y uso de fuentes orales en Ia reconstrucciOn de Ia narrativa 

histôrica. Daremos a ella más bien un lugar de complementariedad y 

confrontaciôn con el resto de Ia documentaciôn disponible. Es decir, que asI 

como Ia Jectura e investigaciOn previa sobre las fuentes escritas ha guiado Ia 

elaboración de nuestras entrevistas, también éstas contribuyeron a Ia 

realización de modificaciones y reformulaciones de muchas de nuestras ideas e 

hipótesis iniciales. Conocemos, sin embargo, el gran desarrollo que Ia historia 

oral ha tenido en estas ültimas décadas. Por ello, hemos tratado de ser 

rigurosos en el tratamiento de las fuentes obtenidas a partir de las entrevistas 

orales. En efecto, una de las especificidades de las fuentes orales es Ia 

intervención de Ia memoria y Ia subjetividad en Ia construcción de Ia fuente. En 

Ia entrevista, se cruzan dos tipos de significados: lo que se dice explicitamente 

y Ia forma de estructurar Ia narración. El uso de las entrevistas orales permite 

entonces recuperar Ia multiperspectividad de los actores e interpretar los 

cambios operados en Ia memoria de los sujetos en Ia reconstrucción de los 

hechos que se recuerdan y se "olvidan". Asirnismo, el discurso disciplinar del 

historiador tiene un lugar privilegiado al intervenir en Ia "creación" de la 

entrevista a través del dialogo con su entrevistado. Incorporar Ia dimension de 

Ia subjetividad complejiza y enriquece el análisis histOrico, aunque aqul también 

eltrabajo hermenéutico es el que debe encontrarle su significacion. 

Las narraciones obtenidas a partir de nuestras entrevistas son muy 

posteriores a los hechos recordados y analizados. A diferencia de los textos 
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contemporáneos a los acontecimientos narrados, nos confrontamos aquI con 

una temporalidad compleja, donde confluyen el pasado y el presente desde 

una lectura retrospectiva. Como senala Koselleck, [ ... ] "y el tiempo histórico, si es 

que el concepto tiene un sent/do propio, está vinculado a unidades poilticas y sociales 

de acciOn, a hombres que actUan y sufren, a sus instituciones organ/zaciones." [ ... ] 2 Al 

estudiar a estos protagonistas, los sentidos de Ia temporalidad se arman de 

otro modo ya que el presente contiene y construye la experiencia pasada y 

también las expectativas futuras. La experiencia adopta Ia forma de un "pasado 

presente, cuyos acontec/mientos han s/do incorporados y pueden ser 

recordados.' 

La subjetivización de estas memorias más que alertarnos sobre los 

Ilmites de las fuentes orales, nos abre Ia puerta a una lectura e interpretaciOn 

que partiendo del reconocimiento de dichas dificultades, las trasciende 

mediante el propósito de trabajar sobre el sentido de esas memorias y su 

encuadre social. 

Un elemento adicional de Ia temporalidad compleja de Ia memoria es 

que las propias vivencias se entrecruzan con las de otros que le han sido 

transmitidas, por lo cual el pasado puede condensarse o expandirse segün 

cómo se incorporen esas experiencias pasadas. Los sentidos de las memorias 

que se construyen cambian, pues, al ser puestos en.dialogo con otras donde se 

confrontan las experiencias y las expectativas individuales y grupales. 

La transformaciOn de los procesos histOricos como de los escenarios 

sociales y politicos influyen en los cambios en el nivel de las interpretaciones 

de las experiencias y en Ia construcciOn de las expectativas futuras. 

Existe por cierto, una relaciOn de mutua constitución entre mernoria e 

identidad que Ileva a los sujetos a seleccionar ciertos hitos y recuerdos que lo 

ponen en relaciOn con "otros". Estos parámetros permiten delimitar las fronteras 

de Ia identificación y Ia diferenciaciôn con esos otros. Las memorias se 

organizan en tomb a alguno de esos hitos que se tornan elementos fijos o 

"invariantes". 

2 Koselleck, Reinhart. Futuro pasado: para una semántica de los tiempos histOricos. Barcelona. 
Paidôs. 1993, P.  14. 

Koselleck, R. Op. Cit., p.  338. 
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Pollak menciona tres tipos de elementos que cumplen esta funciOn: 

acontecimientos, personas o personajes y lugares. Pueden éstos relacionarse 

con experiencias vividas por Ia persona o transmitidas por otros, estar fundados 

en hechos concretos o ser proyecciones o idealizaciones a partir de otros 

sucesos. Lo que importa es que permiten conservar un minimo de coherencia y 

continuidad, indispensables para manteher Ia identidad. 

También distingue Pollak en las memorias e identidades de los sujetos y 

de los grupos, perlodos calmos y perlodos de crisis. En las epocas calmas, 

cuando esas memorias e identidades están más afianzadas, los 

cuestionamientos que puedan ocurrir no conducen a Ia urgencia del 

reordenamiento o Ia reestructuración. En los perlodos de crisis, en cambio, por 

factores endogenos del grupo o por amenazas externas, se producen 

reinterpretaciones de Ia memoria y cuestionamientos de Ia propia identidad. 

Estos momentos son precedidos generalmente por crisis del sentimiento de 

identidad colectiva y de Ia memoria, que posibilitan una vuelta reflexiva sobre el 

pasado y nuevas lecturas que conducen a poner en tela de juicio y redefinir Ia 

propia identidad del grupo. 4  

En un nivel más general, podemos decir que Ia transformaciôn vivida por 

Ia historia social y cultural en los ültimos treinta años, permite insertar el estudio 

del fenômèno religioso en parámetros muy distintos a los de. los años 

precedentes. La nueva funciOn que se asigna a Ia historia ha permitido avanzar 

en una metodologia que ya no busca normativizar, sino que se ha centrado en 

interpretar, en buena medida adoptando las categorlas y estructuras mentales 

de los actores, analizando fenOmenos de transformación y continuidad 

sociocultural que, hasta hace poco tiempo, pasaban inadvertidos a un 

paradigma que tendla solo a Ia elaboraciOn de modelos y categorlas y que 

descuidaba el descubrimiento de matices. Esa construcciOn daba como 

resUltado una serie de modelizaciones que tendian a homogeneizar las 

prácticas y los discursos de los actores, con lo cual, finalmente las alternativas, 

conductas y variaciones de los individuos quedaban en un segundo pIano. 

La historia de Ia religion no ha estado ausente en este proceso de 

trasformación. Una concepciOn de Ia secularizaciOn como un dilatado proceso 

Poflak, Michael. "MemOria e identidade social", en: Estudios histOricos. Volumen 5. NO 10, 
1992. 
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de desapariciOn de lo religioso, que to caracterizaba como un simple 

"epifenOmeno" de realidades más profundas, ha dejado su lugar a un análisis 

que, sin obviar los cambios producidos a lo largo del siglo, reconoce en las 

prácticas y discursos de los actores del campo confesional una acción perenne 

y resistente a los embates del Estado y a la acción "modernizadora" de distintas 

fracciones sociales y poilticas. CategorIàs como "lglesia" o "secularizaciOn" han 

sido sometidas a una estricta crItica, refinando el uso de conceptos que por su 

carácter podian dar lugar a simplificaciones que borraran Ia riqueza del 

fenômeno. Sin estar absolutamente asentado, el campo de estudios religiosos 

ha crecido en forma extensiva e intensiva, pudiendo contar hoy con 

instrumentos de análisis más adecuados a Ia particularidad de su objeto. 

Dado el carácter poliforme del fenOmeno religioso, éste habitita 

intervenciones diversas para su abordaje, siendo indispensable una 

experiencia de cruce interdisciplinario donde concurran las herramientas 

brindadas por Ia antropologla, Ia historia, Ia sociologla de Ia religion, las 

ciencias politicas, Ia crItica literaria y Ia filosofla. 

Por ello, nos propusimos lecturas actualizadas, poniendo en comUn Ia 

más moderna produccion referida al objeto de estudio, construyendo un 

contexto socio-histOrico del devenir religioso en el siglo XX, indispensable para 

enlazar las estrategias internacionales y locales de las distintas iglesias, y 

dentro de ellas, las trasformaciones en las Ilneas ideolOgicas hegemOnicas. 

La multiplicidad de fuentes trabajadas (publicaciones, memorias, 

correspondencia, estadIsticas, entrevistas, documentos oficiales estatales y 

eclesiásticos, etc.) nos obligO a seleccionar para cada caso una estrategia de 

abordaje acorde. 

El análisis cualitativo se impuso para comprender los discursos 

religiosos en relación a sus fieles, su modelo eclesial, el proyecto de sociedad 

futura que proponhan, las relaciones ideales que imaginaban establecer con el 

Estado, etc. 

Tamblén para evaluar el peso de las ideas, los valores y las creencias ya 

que está visto que en el campo de Ia religion Ia transmisiOn de valores, 

principios y las argumentaciones de tipo moral pueden potenciar acciones 

sociales de gran capacidad movilizadora. 
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El análisis del discurso ha dejado de entender a las publicaciones como 

meros soportes de ideas. Son consideradas como vehIculos destinados a Ia 

conformación de espacios sociales, como agentes en Ia construcciOn de 

püblicos, como parte importante del conjunto de iniciativas culturales que 

Ilevaban adelantes grupos intelectuales y politicos (como, por ejemplo, et 

análisis de los medios de difusiOn catOlicos). 

Si los discursos son una parte fundamental del accionarreligioso, no lo 

son menos las prácticas a las que se vinculan distintos segmentos de Ia 

feligresIa. Las herramientas brindadas por Ia sociologia de Ia religion, 

estructurada en tomb a las obras de Ivan Vallier, Pierre Bourdieu, Emile Poulat, 

Daniel Levine y Danièle Hervieu-Leger nos sirvieron de insumos para Ia 

comprensiOn y ubicaciOn de los distintos actores en el campo social 

estructurado en torno al segmento religioso. 

En el caso de las voces más destacadas dentro de Ia corriente eclesial 

que investigamos, tanto por su cualidad de intelectuales o por su relevancia en 

Jo institucional, el procedimiento para homogeneizar las perspectivas de 

distintas voces, dependio de Ia confección de un patron de análisis, que se guiO 

por una serie de vectores delimitados al cornienzo de nuestro proyecto. El 

estudio de las trayectorias particulares (grupos, congregaciones, sujetos) se 

insertO en un relevamiento del conjunto del pensamiento religioso del perIodo, 

en el cual se contemplaron aspectos estrictamente ideolOgicos, a Ia vez que 

estructural- organizativos, aplicando una metodologla tradicional en Ia historia 

social y de las ideas a partir del análisis cualitativo de fuentes pUblicas y 

privadas. 

Reviste un lugar de gran centralidad en esta tesis Ia cuestiOn de Ia 

relación entre Ia religion y Ia poiltica. Nuestra aproximaciOn es de carácter 

fenomenologico. No privilegia a las elites e instituciones, ni tampoco pone el 

acento exciusivamente en el estudio de las bases, sino que las aborda como 

una relaciOn dialéctica. Nos interesa analizar Ia relaciOn entre las ideas y sus 

cambios, por un lado, y las prácticas de los agentes movilizadores y las formas 

organizativas, por el otro. Si en esta perspectiva rescatamos muchos aspectos 

de Ia conceptualizaciôn weberiana al reconocer tanto la autonomIa de Ia esfera 

religiosa como Ia necesidad de explicar Ia relaciôn entre el campo de los 
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intereses ideales y materiales -a partir de las "afinidades electivas"-, también 

subrayamos Ia historicidad de nuestras pregUntas, hipotesis y explicaciones. 
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CapItulo 1: El catolicismo tercermundista en Ia historiografla 

1. Interpretaciones de autores contemporáneos a Ia actuación del MSTM y 

del catolicismo tercermundista desde una dave confesional o militante 

Buena parte del material disponible para el abordaje del tema que nó.s 

ocupa es contemporáneo a los hechos y se caracteriza por el despliegue de 

interpretaciones maniqueIstas que "condenan" a "absuelven" al MSTM frente a 

situaciones cuyo desarrollo aUn estaba aconteciendo. Ambas posiciones 

corresponden a personas ligadas ideológica e institucionalmente a Ia Iglesia. 

Entre ellas predominan los escritos interesados en discutir cuestiones de 

carácter teologico, en explicar el fracaso del MSTM a raIz de Ia imposibilidad de 

compatibilizar Ia religioso y 10 politico, o bien, juzgar el grado de heteronomla 

de aquel movimiento con relación a las posiciones más tradicionales 

mantenidas por Ia Iglesia Catôlica. Además de quedar circunscriptas a una 

cosmovisión catôlica, no liegan a considerar las condiciones histôrico-sociales 

que hicieron posible Ia irrupcion del MSTM. 

Entre los trabajos manifiestamente contrarios at tercermundismo, se 

destaca el muy difundido libro de Carlos Sacheri: La Iglesia Clandestina, 

(1970). Para este autor -de gran influencia entre los sectores del nacionalismo 

catOlico y militar- [...] "el Tercermundismo configura una 'Iglesia paralela' que 

intenta instrumentar todo lo cristiano al servicio de una revolución social de inspiraciOn 

marxista" [..] "y sin duda alguna, el movimiento subversivo más peligroso de esa 

Indole en ía Argentina" [ ... ] 

La aparicion de grupos definidos como "seudo-proféticos", tras Ia 

renovaciOn conciliar, es explicada como Una prolongacion de las herejIas 

histôricas asociadas a Ia modernidad. AsI, Vaticano II y  MedellIn lejos de ser 

vistas como novedades doctrinarias, expresarlan Ia infiltraciOn marxista en Ia 

Iglesia, interpretación compartida en general par los catOlicos integristas 

refractarios a los cambios conciliares e inscriptos en corrientes europeas 

afines. El libro de Sacheri no abandona nunca el tono de denuncia, ni Ia vision 

1 Véase Sacheri, Carlos. La iglesia Clandestina. Buenos Aires. Ediciones del Cruzamante, 
1970. p. 8. 
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conspirativa. Los abundantes datos que brinda no son convincentes para tornar 

sostenibles Ia mayor parte de sus acusaciones. Incita al laicado a tomar 

conciencia del "peligro" de Ia difusiôn del mensaje tercermundista y a asumir 

una funciôn más activa apoyando a los obispos a reinstaurar su autoridad y 

aislar al MSTM para salvar asI Ia unidad de Ia "verdadera" Iglesia. 

También dentro de un enfoque ädverso al MSTM se ubica Ia obra del 

obispo y rector de Ia UCA, Octavio Derisi. Su libro: La Iglesia y el orden 

temporal (1972), se propone analizar las normativas del Magisterio, 

reafirmando aquellos principios que sectores tales como el MSTM -es evidente 

que se refiere a ellos aunque no los nombra- estaban desvirtuando en sus 

lecturas y en sus prácticas. En suma, su crItica apunta a rescatar Ia ortodoxia 

teol6gica. 2  

La perspectiva anti-tercermundista se alimentO también de una serie de 

artIculos periodisticos de diarios y revistas, en el marco de una coyuntura difIcil 

para el MSTM, después del asesinato del general Aramburu, dado que uno de 

sus miembros, -el padre Carbone- fue detenido, acusado de estar vinculado a 

Ia agrupación Montoneros. En efecto, entre junio de 1970 y agosto de ese 

mismo año, es notable Ia proliferación de noticias y artIculos preferentemente 

adversos al MSTM. Francisco de Paula Oliva en su artIculo "Los Sacerdotes 

del Tercer Mundo y Ia Prensa Nacional Argentina" (1970), analiza cualitativa y 

cuantitativamente el alcance de esta campana orquestada contra el MSTM. 

SegUn este autor [ ... ] "Ia 'alimentaciOn' para los ataques contra el Movimiento del 

Tercer MUndo pro vino de elementos extra-periodIsticos, y que, también en esta 

ocasiOn, Ia Capital Federal fue quien llevO Ia iniciativa, actuando el resto del pals como 

un buen resonador de las con ferencias, declaraciones o hechos que se daban en 

Buenos Aires. [ ... ] Ia prensa tuvo una ausencia notable de editoriales, y se IimitO a 

presentar o a glosar declara clones, con ferencias, etc... contrarias, en un estilo 

periodistico hIbrido de informaciOn y periodismo de opiniOn, que al desvirtuar 

parcialmente Ia verdad objetiva, hace a esta misma prensa nacional cOmplice en el 

ataque." [••]3  El diario La RazOn fue eI que mayor cantidad de noticias y 

comentarios desfavorables al MSTM publicó durante el perlodo senalado, al 

igual que el Diario Nueva Provincia de BahIa Blanca. Circulaban, también, en 

2 Véase Derisi, Octavio. La Iglesia y el orden temporal. Buenos Aires. EUDEBA, 1972. 
Véase Oliva, Francisco de Paula. "Los Sacerdotes del Tercer Mundo y Ia Prensa Nacional 

Argentina", en: CIAS no 195/1 96, 1970, pp. 41-43. 
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los primeros años de ladécada del '70, una serie de publicaciones anónimas y 

folletos de tono claramente militante y denuncialista, que respondian al 

catolicismo integrista: Cura Brochero, Macabeos del S. XX, La Contrarreforma 

cat011ca, La HosterIa volante. Se caracterizaban por incitar all escándalo y 

publicar listas de "infiltrados marxistas" en Ia Iglesia. Por ejemplo, en Cura 

Brochero se expresaba esta idea acerca del MSTM: [...] "Los tercermundistas 

argentinos son un grupo revolucionario de neto corte marxista disfrazados de 

eclesiásticos, que usan a Ia Iglesia -como lo dice el padre Vernazza- para arrastrar 

pueblos a Ia Orbita de Marx y Lenin" [...] 

Por Ultimo, dentro de esta estas posiciones condenatorias podemos 

mencionar a los presbiteros Leonardo Castellani y Julio Meinvielle quienes 

reünen Ia paradójica situaciOn de ser figuras influyentes y respetadas como 

formadores de algunos de los sacerdotes tercermundistas (STM) pero a los 

que, sin embargo, criticaron duramente desde distintas tribunas y breves 

artIculos. De ellos merece citarse el texto de Leonardo Castellani: "Tercer 

Mundo", (1970), donde despliega su conocida argumentación antimodernista 

contra uno de los principales referentes teológicos de los STM, su alumno, 

Lucio Gera. 5  Por su parte, Ia intervención de Julio Meinvielle, en su alegato 

acusatorio contra el MSTM en Ia reunion del clero de Buenos Aires de 1971, 

denunciO las deviaciones y Ia equlvoca interpretaciOn que el MSTM hacla de Ia 

Doctrina Social de Ia Iglesia y por propiciar Ia destrucciOn de Ia propiedad 

privada e impulsar un socialismo de tipo yugoeslavo. 6  

Desde una perspectiva favorable al MSTM, podemos citar algunas 

publicaciones entre las que se destaca Ia revista Cristianismo y RevoluciOn 

(1966-1 971), dirigida por Juan Garcia Elorrio, de aparicion posterior al golpe de 

Onganla. Sostuvo un dialogo intenso con varios miembros del MSTM, cuyas 

reflexiones eran publicadas con frecuencia, aunque ciertamente el lenguaje de 

Cristianismo y RevoluciOn excedla Ia perspectiva predominante en el MSTM 

con respecto a los debates sobre Ia legitimidad de Ia violencia revolucionaria. 7  

Entre los escritos contemporáneos a Ia actuaciôn del MSTM, son 

escasos los análisis que intentaron un posicionamiento menos sectario y crItico 

Cura Brochero, 1972, p. 8. 
5 Véase Castellani, Leonardo. 'Tercer Mundo", en: Tiempo PolItico n° 4. 1970, pp. 5-6 
6 Verrevista Esquiü n° 18, abrilde 1971. 

Cristianismo y RevoluciOn (1966-1971). 
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frente al ideologismo exacerbado que invadia, también, al universo cultural 

catOlico y que invitaran a restablecer el diálogo entre aquellos sectores en 

disputa. Dentro de esta Ilnea, encontramos a Monseñor Osvaldo Musto que en 

su libro Tercer Mundo (1975), pretende realizar un balance "desapasionado" al 

hacer menciOn a "los aspectos positivos" y los "aspectos negativos" del MSTM. 

Entre los primeros, destaca que el MSTM ha sido un "despertador de 

conciencias", recordando a los cristianos su comp'romiso social orientado 

principalmente hacia los más débiles y los más pobres. Contrariamente a Ia 

acusaciOn de Sacheri -a quien contesta explicitamente-, dice que los 

sacerdotes tercermundistas no son marxistas ni pretenden una "Iglesia 

paralela" y cismática, asi como tampoco son incitadores a Ia violencia. Observa 

Si en los STM Ia utilizaciOn de un vocabulario impreciso, en el que cierta 

terminologia debla -en su opinion- ser mejor explicada para evitar confusiones 

acerca de sus verdaderas intenciones. Asimismo, aunque valora positivamente 

èl rol profético de Ia funciOn sacerdotal asumida por el MSTM, advierte sobre el 

riesgo de pronunciarse polIticamente en apoyo de partido politico alguno ni de 

ningün sistema socio-politico en particular. Por ültimo, enfatiza en Ia 

inconveniencia de las duras criticas hechas por el MSTM a Ia jerarquIa 

eclesiástica al juzgarlas contrarias al mensaje de Cristo en pos de Ia unidad de 

Ia Iglesia. 8 

Por su parte, el sacerdote jesuita Enrique Laje desde Ia revista Estudios 

(1970), también invitaba a reflexionar acerca de las transformaciones que 

estaban produciéndose en Ia Iglesia a partir del Concilio e introducla una 

lectura critica sobre las acciones del MSTM que contrariaban Ia unidad de Ia 

instituciOn. Uno de los problemas centrales que se evidenciaban en Ia Iglesia 

era el de Ia relaciOn entre el ministerio jerárquico y el profetismo. Sin embargo, 

los propios documentos conciliares demuestran -a su criterio- que no hay 

oposiciôn dialéctica entre ellos, sino más bien, [...] "complementaciOn dentro de 

Ia unidad de ía lglesia". Acaso [...] "Puede ser un buen pro feta el sacerdote que 

aparta a los fieles de ía comunión con su obispo, aunque éste sea preconcillar? 0 el 

obispo que no escucha a su clero (L. G. n° 27,3) o que obra como si no hubiera habido 

un conciio." [...J 9  Por Ultimo, se enfatizaba en el deber cristiano de buscar el 

6 Véase Musto, 0svado. Tercer Mundo. Ediciones Paulinas, 1975. 
Véase Laje, Enrique. t'Profetismo en Ia Iglesia"?, en: Estudios n° 614. 1970, pp. 17-20. 
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Bien ComUn, pero dicha bUsqueda sOlo podia lievarse a cabo en base al 

dialogo y a Ia obediencia, ante lo cual era necesaria Ia subordinaciôn pues Ia 

decision Ultima corresponde "siempre a Ia autoridad legItima". Al referirse 

especIficamente a Ia polémica del MSTM y Ia ComisiOn Permanente del 

Episcopado, tras analizar los preceptos del Magisterio sobre Ia relaciOn Iglesia-

Estado y Ia cuestiOn de Ia propiedad privada, concluye que: [...] "no se puecle 

identificar el Evangelio con nm gUn sistema, partido o movimiento politico, tampoco es 

propio del sacerdote como sacerdote actuar en, comprometerse con nm gUn partido, 

sistema o movimiento politico aunque éstos se inspiren en principios cristianos. Esta 

acciOn y este compromiso son propios del ciudadano y no del sacerdote." [... I 10  

Pensamos queeste tipo de lecturas fueron consideradas por los actores 

involucrados como demasiado tibias, o débilmente comprometidas en un 

contexto donde Ia lOgica de guerra habla invadido también al campo católico, a 

través de sus multiples vasos comunicantes con Ia sociedad y la polItica. 

2. Obras de ex-integrantes del MSTM escritas con posterioridad a los 

hechos 

Otras visiones ampliamente favorables al MSTM, pero de apariciOn muy 

posterior a los hechos, pertenecen a ex-integrantes del MSTM. El ex-sacerdote 

Ruben Dri, en su libro: La Iglesia que nace del Pueblo. Crisis de Ia lglesia de 

Cristiandad y surgimiento de Ia lglesia Popular (1987), esboza una 

caracterizaciOn de Ia experiencia del MSTM. Su objetivo es resaltar el 

compromiso de los cristianos latinoamericanos en las luchas populares de 

liberación. Se trata -en su conceptualizaciOn- de los cristianos de Ia Ilamada 

Iglesia Popular, Iglesia de los Pobres, Iglesia que nace del Pueblo o Iglesia 

Profética. [ ... ] "No es una nueva Iglesia, una Iglesia paralela o contrapuesta a Ia 

oficial, sino Ia exigencia de conversion radical de Ia totalidad de Ia Iglesia que Ia 

coloque sin condiciones al sei'vicio de los pobres." [ •• ] 1 I Dentro de esta posiciOn se 

inscribirIa Ia actuaciOn del MSTM que es descrita sucintamente y que, como 

10 Véase Laje, Enrique. "Los sacerdotes para el Tercer Mundo y el gobierno", en: Estudios n° 
615. 1970, pp. 14-19. 
11  Véase Dri, Ru ben. La Iglesia que nace del Pueblo. Crisis de ía Iglesia de Cristiandad y 
surgimiento de Ia Iglesia Popular. Buenos Aires. Nueva America, 1987, p.  9. 



advierte el propio autor, merece mayor desarrollo en un análisis futuro. Sin 

embargo, se observa que Ia explicaciOn acerca de Ia crisis y fracaso de aquella 

experiencia está centrada en Ia represion ejercida contra sus miembros por las 

fuerzas militares de Ia Ultima dictadura, asi como por Ia complicidad y el 

silencio de Ia jerarquIa eclesiástica. No hay menciOn alguna a las 

contradicciones internas del MSTM ni a otros factores que complejicen o 

maticen tales conclusiones. Su escrito tiene un propósito politico, que el autor 

destaca en varios pasajes del libro y es contribuir a [...] "recuperar Ia memoria 

histôrica de nuestros mártires populares y reactualizar, pro fundizándolo eI mensaje 

de llberación que el/os encarnaron ypor e/ que murieron." ••• 12 

En una Ilnea similar se ubica Ia recopilación documental realizada por el 

sacerdote Domingo Bresci, otro ex-integrante del MSTM titulada: Movimiento 

de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Documentos para ía memoria histOrica, 

(1992). En efecto, el propôsito de reunir los escritos más significativos 

elaborados par el MSTM es, del mismo modo que en el caso anterior, [...] 

"'recuperar nuestra memoria histOrica' que ayude a revitalizar el compromiso de 

promover Ia dignidad de todo el hombre y de todos los hombres y de construir una 

sociedadjusta y fraterna." [ ... ] 13  Alli, se define al MSTM coma a un grupo de 

acción y reflexión de inspiración evangelica. Se rescata su actitud critica ante Ia 

injusticia, su compromiso en defensa de los más desposeidos, y el hecho de 

haber asumido un "estilo de vida" que intentaba ser coherente entre Ia prédica 

y Ia acciOn. 

Es más que evidente Ia dificultad de encontrar en estas posturas 

"militantes" una mirada distanciada sabre el fenómeno que se describe. 

3. Trabajos académicos referidos al MSTM 

Un vaclo notable a partir de los trabajos anteriormente caracterizados, 

es evidentemente Ia escasez de monografias académicas y de estudios que 

aporten una interpretación superadora de visiones declaradamente 

12 Véase Dri, Ruben. Op. Cit. p.  10. La negrita pertenece at texto original. 
13 Véase Bresci, Domingo. (Comp., presentación y notas). Movimiento de Sacerdotes para el 
Tercer Mundo. Documentos para ía memoria histOrica Mundo. Buenos Aires. Centro Salesiano 
de Estudios San Juan Bosco. Centro Nazaret, 1994, p.  3. 
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condenatorias o favorables al accionar del MSTM. Si bien Ia primera tesis 

universitaria dedicada al tema es contemporánea a los hechos, preferimos 

incluirla dentro de esta secciôn, por tratarse de un registro muy diferente a los 

trabajos anteriormente remitidos. Nos referimos al estudio de Michael Dodson: 

Religious innovation and the politics of Argentina: A study of the Movement of 

Priest for the Third World (1973). Esta tesis excelentemente documentada, 

aunque tiene Ia IimitaciOn de analizar un fenOmeno aCm en desarrollo, vislumbra 

Ia crisis del movimiento y se interroga sobre Ia capacidad de Ia Iglesia argentina 

para aceptar en su seno Ia existencia de una corriente de caracterIsticas 

proféticas. 14  

Los primeros trabajos dentro de una lInea de investigacion más 

preocupada por aspectos históricos, sociolOgicos o teolOgicos, responden a 

una tentativa de reconstrucciôn global en que el análisis Iglesia / Estado o 

Iglesia / partidos politicos sigue ocupando un lugar predominante. La referencia 

al MSTM es por eso tangencial y I o insuficiente. En esta linea se ubica el 

trabajo de Robert Mc Geagh: Relaciones entre el poder politico y poder 

eclesiástico en Argentina (1987). La ediciôn .española de esta obra es muy 

posterior a su publicación original en ingles, correspondiente al año 1973, por lo 

cual las fuentes citadas con relación al MSTM, Ilegan hasta Ia coyuntura de 

1972. Es decir, que tampoco en este caso existe una visiOn en perspectiva de 

lo acontecido. Al analizar las relaciones del catolicismo argentino con los 

partidos politicos mayoritarios (UCR, en primer término, y luego el peronismo) 

el autor sostiene -para perplejidad de sus lectores argentinos- que existe una 

coincidencia fundamental entre el radicalismo y el catolicismo argentino por Ia 

similitud de ideales e identificación con el estilo de vida de las clases medias. 

[...] "En muchos sentidos se puede decir que ía Union CIvica Radical fue su partido, 

que expresa los anhelos de ía clase media del catoilcismo argentino en cuanto a Ia 

una efectiva representaciOn en el gobierno de ía NaciOn" E ... 15 Sin detenerse 

demasiado en caracterizar Ia coyuntura polItica del año '46 afirma con énfasis 

que [ ... ] "para los catOlicos las imperfecciones de ía UniOn Democrática eran 

14 Véase Dodson, Michael. Religious innovation and the politics of Argentina: A study of the 
Movement of Priest for the Third World. Department of Political Science. Indiana University, 
1973. 
15 Véase Mc Geagh, Robert. "Relaciones entre el poder politico y poder eclesiástico en 
Argentina". Buenos Aires. Itinerarium. 1987, P.  27. 



preferibles a las corrupciones del peronismo" ...
] 16 Aunque el autor conoce que Ia 

mayor parte de los estudios referidos al tema sostienen Ia tesis contraria con 

relación al posicionarniento católico frente a las elecciones del '46, dichas 

interpretaciones son dejadas de lado por juzgarlas "extremadamente parciales" 

El tratamiento que da al tema del MSTM es descriptivo, remitiéndose 

casi exclusivamente al "Archivo Beranger" (miembro del MSTM), asi como a las 

fuentes orales. Su trabajo resulta pues algo endeble desde el punto de vista 

metodolôgico al no confrontar esos testimonios con otro tipo de fuentes 

disponibles, por Ia lectura superficial de importante bibliografla y por el descarte 

arbitrario de aquellas interpretaciones que no coinciden con las propias. 

Más estimulantes parecen en cambio los articulos de Floreal Forni en Ia 

Revista Unidos (1987) desde una óptica histórico-sociológica en 10 

concerniente a Ia intrincada relación catolicismo y peronismo. Segün este autor, 

Ia relación catolicismo-peronismo fue intensa y ambivalente desde el comienzo. 

[...J "Cada uno tenha sus propios objetivos y aunque coincidlan en ía critica antiliberal 

tenlan nItidos elementos de diferenciaciOn. La Iglesia centrada en su propio mundo y 

cada vez mirando más el desenvolvimiento del catolicismo en ía Europa post-fascista 

con una óptica de guerra frIa; y el peronismo representando a vastos sectores 

sociales, y aun culturales e intelectuaies, sin interés en ía religiosidad formal, y con un 

claro proyecto tercerista autónomo y vocaciOn de expansion latinoamericana." [..
17  

La década del '60 fue indudablemente el perlodo contemporáneo de mayores 

transformaciones en Ia Iglesia, en el catolicismo universal y también en el de 

Argentina. Las mismas pretendieron dar respuesta a Ia traumática relaciôn del 

catolicismo con Ia modernidad, a cambios doctrinales y de organización interna. 

Sin embargo, [...] "en nuestro pals al igual que en otros pueblos latinoamericanos, Ia 

dinámica de los procesos sociopolIticos cataliza y potencia las contradicciones en el 

campo religioso, y a su vez, se retroalimenta de irrupciones carismáticas provenientes 

del mismo." ••• 18 De esta manera, un gran sector del catolicismo argentino 

recorrió un Gamma que retomó el compromiso social y culminô en el 

compromiso politico. Los laicos Ia hicieron -segUn Forni-, pasando a Ia 

militancia directa en agrupaciones polIticas, principalmente en el peronismo. 

Respecto del MSTM, analiza el desplazamiento -advertible en el grupo de 

16 Véase Mc Geagh, Robert. Op. Cit. p.  57. 
17 V6ase Forni, Floreal. "Catolicismo y Peronismo", en: Unidos no 17. 1987, pp.  211-226. 
18 Véase Forni, Ftoreal. "CatolicismO y peronismo", en: Unidos no 18. 1988, pp.  120-144. 
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Capital y Buenos Aires- desde sus iniciales posturas socialistas revolucionarias 

hasta sus Ultimas manifestaciones a favor de una experienCia poiltica nacional 

y popular. El clima de represion que se desatô a partir del Ultimo gobierno 

peronista habrIa Ilevado a este grupo del MSTM a abandonar su "actitud crItica" 

y a replegarse hacia Ia reivindicación de esquemas de religiosidad popular, 

acciôn que es caracterizada por Forni como una "involuciOn simbôlica". 

U.n articulo rnuy difundido a comienzos delos '90 sobre el MSTM es el 

de Pedro Brieger: "Sacerdotes para el Tercer Mundo: una frustrada experiencia 

de evangelizaciOn" (1991). De carácter fundamentalmente descriptivo, aporta 

un valioso apéndice de documentos y entrevistas a ex-integrantes del MSTM, 

bien articulado con el texto central. Aunque acertado en términos generales, 

denota una falta de especializaciOn en temas religiosos. 19  

Un aporte más sustantivo corresponde al libro de Gustavo Pontoriero 

Sacerdotes para el Tercer Mundo: "el fermento en Ia masa" (1967-1976), 

publicado en 1991. Se trata de una de las primeras y más completas 

reconstrucciones de los hechos, acompañada de una nutrida bibliografia y 

a selección documental, resultante de una tesis de licenciatura. Entre los 

antecedentes citados para explicar Ia genesis del movimiento sacerdotal 

tercermundista, se otorga un lugar destacado a Ia influencia de Ia experiencia 

de los "curas obreros" franceses. Si bien aporta informaciôn valiosa para el 

perlodo posterior al golpe del '76 -en cuanto a Ia represión ejercida sobre Ia 

Iglesia- explora escasamente Ia crisis irresoluble que irrumpe en el movimiento 

a mediados del '73 y que explica en buena parte Ia causa de su disoluci6n. 20  

Desde una lectura teológica, Sebastian Politi: Teologla del Pueblo. Una 

propuesta argentina para Latinoamérica. 1967-19 75, publicado en 1992, 

focaliza su mirada en los años '60 y '70 por ser -a su criterio- los de mayor 

efervescencia en Ia historia de los palses latinoamericanos y de su lglesia. 

Sostiene que Ia "autoconciencia histôrica" de Ia Iglesia latinoamericana se 

plasmO en Ia elaboración de una teologla latinoamericana o "Teologla de Ia 

Liberaciôn", orientada hacia Ia praxis liberadora de los "pueblos pobres y los 

pobres de los pueblos". En el caso argentino, esta teologia y esta praxis es 

19 Véase Brieger, Pedro. "Sacerdotes para el Tercer Mundo: una frustrada experiencia de 
evangelizacion", en: Todo es Historia n° 287, 1991. 
20 Véase Pontoriero, Gustavo. Sacerdotes para el Tercer Mundo: "el fermento en Ia masa" 
(1967-1976). 2 tomos. Buenos Aires CEAL, 1991. 
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denominada "Pastoral Popular" o "Teologla del Pueblo". El autor está 

particularmente interesado en [...] "recoger, de a/gUn modo, Ia riqueza de esta 

reflexiOn teológica y pastoral argentina. Presentar sus contenidos, encontrar sus 

raices, comprender las condiciones histOricas de su nacimiento" [...] Al asumirse él 

mismo como "heredero" de esta concepciOn, manifiesta su intenciOn de 

convertir su estudio en un hecho testimonial [ ... ] "Ia recuperación de Ia memoria de 

unos años difIciles y contradictorios, pero Ilenos de riqueza eclesial, y el intento de que 

esa historia y ese pensamiento no queden sepultados en el o!vido" [•••]21  . Una vez 

más, el trabajo académico se impregna de Ia intención de contribuir al 

fortalecimiento de una memoria histôrica que rescate del olvido al catolicismo 

tercermundista. 

En Ia trama de Ia renovaciOn eclesial del post-concilio en el ámbito 

latinoamericano y argentino y su cruce con el "clima revolucionario" que se 

vivia en el ámbito polItico de aquellos palses, Politi introduce el análisis del 

surgimiento y actuaciOn del MSTM: [...] "el MSTM sOlo es comprensible en Ia 

Iglesia, con sus traumas histOricos y su enorme resistencia a los cambios. Y Ia historia 

posterior de Ia Iglesia argentina solo es comprensible a Ia Iuz de lo sucedido en torno 

a! MSTM" 22 Advirtiendo acerca de Ia dificultad de explicar un tema que aün 

sigue siendo -en su interpretación- una gran "herida" para Ia lglesia argentina 

que ha preferido el silencio y el olvido a Ia autocritica y Ia revisiOn serena de lo 

acontecido, Politi Se atreve a hacer un "juicio provisorio" identificando los 

aportes y Ilmites del MSTM. Entre sus aportes rescata su actitud de 

compromiso con los pobres al haberlos convertido en una referencia eclesial 

creIble que vino a inaugurar una nueva modalidad de relaciôn entre Ia lglesia y 

los sectores populares. Su método pastoral de denuncia y profecla fue un 

antecedente de Ia praxis que asumiria luego Ia Teologla de Ia Liberación. Por 

• Ultimo, se rescata su capacidad organizativa y de acciOn comUn en el marco de 

una Iglesia de tradiciOn fuertemente individualista y con una notable ausencia 

de trabajo pastoral organico, que los llevO a nuclear en tomb a ellos al 10% de 

• 	clero argentino. Sus limites estarlan dados por Ia dificultad para terminar de 

articular 	Ia 	relación 	entre fe y polItica, asI como en Ia ambiguedad y 

heterogeneidad ideologicas que afloraron crudamente en Ia crisis que los 

21 Véase Politi, Sebastian. Teologla del Pueblo. Una propuesta argentina para Latirioamérica. 
1967-1975. Buenos Aires. Editorial Guadalupe-Ediciones Castañeda, 1992, p.13. 
22 Véase Politi, Sebastian. Op. Cit. P. 15 
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Ilevaria Ia ruptura. Por su parte, su tendencia a extremar una posiciOn 

contestataria dentro de Ia Iglesia llevO al MSTM a minimizar Ia posibilidad de 

abrir un espacio para un dialogo mayor con otros sectores eclesiales. Cierto 

"vanguardismo" atribuible a un sector importante del MSTM explicarla -segün 

Politi- este comportamiento. 

Desde Ia historia de las ideas y desde una perspectiva lücida y critica se 

destaca, sin duda, el libro de José Pablo Martin: Movimiento de Sacerdotes 

para el Tercer Mundo. Un debate argentino (1992). En Ia introducción 

manifiesta el autor que Ia intenciOn de su libro es [...] "estudiar Ia presencia de Ia 

argumentacion religiosa en el discurso pUblico argentino en el caso de un movimiento 

de sacerdotes" Metodolôgicamente, se propone una lectura del debate 

que se desplace alternativamente sobre aquellos tOpicos que reaparecen bajo 

distintas formas: Ia ciudad de Dios, el libro de Dios, Ia marcha de Ia historia, Ia 

cuestiôn politico-econOmica, el ideal revolucionario y Ia violencia. 

[...] "a! MSTM se coloca en una Ilnea de continuidad respecto de otras formas 

de asociación del clero que le precedieron. AbsorbiO en su devenir algunas de esas 

formas, influyO en el eclipse de otras, y potenciO de una manera inesperada energIas 

latentes en el ciero argentino [...] el MSTM no créa instancias organizativas sino en el 

terreno previo de Ia convivencia diocesana. En este sentido, el MSTM puede 

entenderse como una sobredeterminaciOn de estructuras y relaciones ec!esiásticas 

preexistentes, pero que a su vez produce fragmentos asociativos centrIfugos, los 

cuales dejarán de considerarse a/ mismo tiempo pertenecientes a Ia organizacion 

eclesiástica y a! movimiento. La mayorIa de las fuerzas sociales absorbidas por el 

MS TM, no obstante, permanecerán dentro del perImetro de las organizaciones 

diocesanas, una vez acabado el perlodo de vigencia del movimiento." 
24 

El MSTM habrIa introducido en Ia Iglesia argentina, un nuevo modelo 

para pensar Ia relaciôn religioso-politica. Aunque comparta con Ia tradición 

catôlica argentina Ia fuerza con Ia cual concibe Ia ligazón de lo religioso y lo 

politico, retrae su modelo a las formas religioso politicas del cristianismo 

primitivo. La exigencia de un Iglesia que no sirva a si misma sino a los 

hombres, principalmente a los más necesitados, conduce eI debate no solo a 

cOmo concebir Ia relaciOn de Ia Iglesia con el poder politico, sino también, 

23 Véase Martin, José Pablo. Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Un debate 
argentino. Buenos Aires. Editorial Guadalupe-Castañeda. 1992, p.11. 
24 Vease Martin, José Pablo. Op. cit. pp.  25/26. 
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acerca de Ia constituciOn de Ia propia Iglesia. Asimismo, se acepta Ia Ilnea 

post-conciliar de respeto por el pluralismo politico aunque advirtiendo que el 

Concilio Vaticano II habla pensado las cosas con relación a Ia estabilidad 

observable en las democracias europeas. Habla que repensarlo en funciôn de 

las inaceptables desigualdades de los palses latinoamericanos. Se tiende, 

entonces a disociar Ia tradiciOn cristiana de Ia función legitimadora del statu quo 

y se apeta at compromiso cristiano de trabajar por Ia justicia y el desarrollo 

humano. El MSTM profundizó, segün Martin, las ideas conciliares y las de 

MedellIn al anadir determinaciones polIticas concretas. La prédica MSTM tuvo 

eco mientras los grandes ideales y esperanzas de cambio eran comunes a 

importantes actores politicos de Ia sociedad argentina. Sin embargo, Ia 

inminencia de Ia revoluciOn latinoamericana, no tuvo lugar y el regreso de 

Perón tuvo un curso contradictorio. Por otro lado, Ia heterogeneidad ideolOgica 

del MSTM en el piano politico y también teologico, Ia ofensiva "disciplinadora" 

lanzada por Ia jerarquIa y el dramático cambio de Ia coyuntura polItica nacional, 

confluyeron en el estallido de la crisis que los Ilevarla a Ia ruptura, disoluciOn y 

repliegue final. La documentación escrita y entrevistas refuerzan el desarrollo 

de las argumentaciones. Lo atractivo de su análisis consiste -a nuestro criterio-

en el despliegue problematizador de varias cuestiones que hasta el momento 

se habIan mencionado solamente de manera descriptiva. Aunque Ia 

multiplicidad de tópicos que selecciona no le permite alcanzar en todos el 

mismo nivel de profundidad, se trata del estudio académico más riguroso hasta 

el presente. - 

Otro trabajo a tener en cuenta es el de José Maria GhIo: Catholic Church 

and Politics in Argentina (1880-1989). Esta tesis doctoral de 1995 y recién 

publicada en espanol en 2007, se propone un recorrido extenso temporalmente 

y ambicioso temáticamente, sobre Ia historia de las relaciones entre Ia Iglesia 

catOlica y Ia polItica en Ia Argentina, desde Ia unificaciôn estatal hasta el 

gobierno de Alfonsin. Se trata de un ejercicio valioso para informar a un pUblico 

que aspira a tener una perspectiva global del tema como a lectores extranjeros. 

Sin embargo, impide que varios de los numerosos y pertinentes temas - - 

seteccionados no sean analizados con suficiente profundidad. En lo que 

respecta al perlodo y Ia temática de nuestro interés, Ohio asume una posición 

critica ante los sectores conservadores como ante los sectores renovadores, 



43 

puesto que aün éstos -a quienes filia en Ia corriente liberacionista- también 

habrIan exhibido conductas propias de un catolicismo integrista con nuevo 

ropaje que complotó contra Ia posibilidad de alôanzar consensos entre ambas 

partes. 25 . 

Otra investigación donde aparecen sintéticamente alusiones a Ia 

experiencia del MSTM es el libro de Roberto Bosca: La Iglesia Nacional 

Peronista. Factor religiosoy Poder Politico (1997). El propôsito principal del 

trabajo es analizar Ia controvertida relaciOn del peronismo con Ia Iglesia 

Católica, durante Ia segunda presidencia de Perón. La tesis central del libro es 

que el peronismo pretendiO [...] "reemplazar Ia doctrina y Ia praxis de Ia Iglesia 

CatOlica por un Cristianismo reinterpretado en c/ave peronista, esto es, Ia 

con formaciOn de una nueva y verdadera Iglesia peronista dependiente del poder 

politico, aunque manteniendo al mismo tiempo incó!ume Ia estructura formal tradicional 

del catolicismo romano. Estariamos entonces ante Ia figura de Ia Iglesia nacional, 

aun quo entendida en un sentido diferente al de un proyecto formalmente cismático. Se 

trataria, en este caso, de un cisma inmanente como el estudiado en una 

caracterizaciOn del pro gresismo catOlico realizada en una obra de los años setenta 

bajo el nombre de La Iglesia Clandestina, una Iglesia dentro de Ia Iglesia. Es Ia 

pretension de un designio frustrado e inconcluso, pero no por esto mismo menos real 

en cuanto tal: su resultado final hubiera sido -de haber tenido virtualidad histOrica Ia 

Iglesia nacional peronista, quo seria una Iglesia c/andestina peronista dentro de Ia 

Iglesia Cat6lica7 26 

No discutiremos Ia verosimilitud de esta tesis ni Ia documentación y 

bibliografla utilizadas por el autor para sostener tales afirmaciones aunque Si 

señalamos nuestra preocupaciOn acerca de Ia centralidad que en ésta ocupa Ia 

caracterización de "Iglesia Clandestina" tomada de Carlos Sacheri, quien Ia 

utilizara con Ia intenciOn, ya mencionada, de "denunciar" Ia infiltraciOn marxista 

en el interior de Ia Iglesia CatOlica. Bosca retoma acrIticamentre una 

interpretaciOn sesgada, Ia proveniente de un autor identificado con el 

catolicismo preconciliar y el nacionalismo de ultra-derecha y con ella aborda el 

análisis de Ia actuaciOn del MSTM considerado Ia expresion más clara de esa 

25 Véase Ghio, José Maria. Catholic Church and Politics in Argentina (1880-1989). Nueva York. 
Disertaciôn de Doctorado en Columbia University, 1995. Existe ediciOn en español publicada en 
2007. 
26 Véase Bosca, Roberto. La lg/esia Nacional Peronisfa. Factor religioso y poder politico. 
Buenos Aires. Editorial Sudamericana. 1997, pp. 9-10. 
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Iglesia clandestina hacia comienzos de los años '70. La Iglesia propugnada por 

el MSTM es una Iglesia socialista y peronista. Por ello, el tercermundismo 

habria retomado, segUn Bosca, Ia iniciativa trunca del peronismo, -a raiz del 

golpe del '55- de conformar una Iglesia nacional peronista. Enmarca a Ia 

"Pastoral Popular", es decir Ia versiOn argentina de Ia Teologla de Ia Liberación, 

en Ia que se ubicarla el MSTM en una dave nitidamente socialista; sin hacer 

menciOn a Ia orientación de tinte populista predominante en ella. El -

acercamiento MSTM.-peronismo se explicarIa de parte de aquel porque 

interpreta que el peronismo es Ia encarnación de lo popular, mientras que 

PerOn veIa en Ia lectura tercermundista una reinterpretaciOn del cristianismo 

factible de adecuarse a Ia concepciOn que él mismo tenIa sobre lo religioso. 

Los debates internos en torno a Ia opciOn polItica por el peronismo no 

son motivo de reflexión. Tampoco hay explicaciOn alguna sobre las causas de 

Ia disoluciOn del MSTM Se advierte, en cambio, cierta distensiOn intelectual al 

comprobar que en Ia actualidad no haya quedado nada de aquellaexperiencia. 

Le preocupa, más bien, y de aill su lectura retrospectiva, Ia supervivencia de Ia 

Teologia de Ia LiberaciOn que a causa de su utopismo identifica en su libro 

como "herejia perenne". 

Por Ultimo, haremos referencias a dos tesis de licenciatura de 

producciOn reciente. En primerlugar, Ia de Marcelo Magne: Dios está con los 

pobres. El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. PrO dica 

revolucionaria y protagonismo social, 1967-1976, publicado en 2004. Este 

trabajo es una prolija reconstrucción general de Ia historia del MSTM Ia cual es 

enmarcada en el contexto politico del Onganiato y su oclusiOn de las vias 

institucionales democráticas que posibilitaron el surgimiento de iniciativas y 

grupos cuestionadores de dicho regimen represivo. Sostiene el autor Ia 

relevancia del surgimiento del MSTM, a nivel nacional y latinoamericano, como 

experiencia previa a Medellin y Ia Teologia de Ia LiberaciOn. Sin embargo, todo 

su análisis está imbuido de un escaso distanciamiento con el objeto de estudio, 

partiendo de premisas tradicionales a Ia hora de filiar las posiciones de una 

Iglesia jerarquica definida siempre como conservadora frente a un movimiento 

que supuestamente trató de revertir Ia alianza de Ia institución con los 

poderosos a favor de los oprimidos. De ahI, que una vez más el propOsito de Ia 
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obra se confunda con Ia intenciôn de rescatar Ia memoria histôrica de los 

miembros del MSTM. 27  

En segundo lugar, nos interesa referirnos a Ia tesis de licenciatura de Iris 

Schkolnik: El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo en Tucumán, 

1968-1973, defendida en 2008, puesto que se trata de una de las primeras 

reconstrucciones de Ia trayectoria del MSTM realizadas especIficamente en 

una provincia. El mérito de esta investigación se basa, como punto de partida, 

en haber abordado exitosamente una investigación con Ia enorme dificultad 

para acceder a las fuentes y a los testimonios orales, considerando que dicho 

escenario fue uno de los más golpeados por Ia represión militar. La hipótesis 

que atraviesa esta investigacion es que el MSTM ocupo un lugar destacado en 

los conflictos entre el sector obrero y el gobierno, generados a partir del cierre 

de los ingenios azucareros Ilevado a cabo por el gobierno del general Onganla 

desde et año 1966. De ahI que, Ia autora privilegie como un eje fundamental 

del itinerario del MSTM las prácticas politicas ejercidas en aquellos ambientes. 

El análisis de Ia participaciOn de los miembros del movimiento en los 

conflictos azucareros (su Iiderazgo en Ia formaciôn y el desarrollo de las 

Ilamadas "comisiones pro-defensa", en las cooperativas de trabajo, en la 

organización de las movilizaciones y en el dialogo con el gobierno en 

representaciôn de Ia clase obrera) le permite afirmar que el rol asumido por los 

miembros del MSTM fue el de aquellos lideres gremiales que no contaban con 

Ia fuerza necesaria para movilizar y negociar en ese contexto social y polItico. 28  

Sin duda, esta rigurosa tesis deberia abrir el caminio de estudios 

similares en otros casos provinciales donde el desarrollo del MSTM fue 

significativo. 

27 Véase Magne, Marcelo. Dios está con los pobres. El Movimiento de sacerdotes para El tercer 
Mundo. Prédica Revolucionaria yprotagonismo social, 1967-1976. Buenos Aires. Imago Mundi, 
2004. 
28 Véase Schkolnik, Iris. Tesis de licenciatura: El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer 
Mundo en Tucumän, 1968-1973. Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional de 
Tucumán, 2008. 
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4. Trabajos académicos recientes referidos tangencialmente al 

catolicismo tercermundista y a su articulación con el peronismo 

revolucionario y Ia agrupacion Montoneros 

Se trata de un conjunto de trabajos que si bien no están orientados a 

analizar el campo religioso como un tema en sí mismo, su preocupacion por 

explicar el tema de Ia violencia politica de los anos '70 los conduce -casi sin 

proponérselo- al hallazgo del catolicismo tercermundista. Ciertamente, Ia 

evoluciOn de las ideas catôlicas, Ia renovaciOn de sus ámbitos de sociabilidad y 

Ia conformaciôn de nuevas redes sociales y Ia asimilaciôn de elementos 

provenientes del marxismo y del nacionalismo de izquierda, habrIa contribuido 

a fomentar Ia eclosión de un imáginario revolucionario impregnando de muchos 

elementos procedentes del catolicismo. Todos estos elementos, sin embargo, 

son juzgados, con cierto apresuramiento, como una constante sin variaciones 

heredada del catolicismo de los años '30, de aIlI que el paso inicial de muchos 

militantes Montoneros por las organizaciones habria sido determinante para 

explicar su posterior autoritarismo y su apelación a una Iogica de guerra. 

En Ia vision de Beatriz Sarlo: La batalla de las ideas (2001) y La pasiOn y 

Ia excepciOn (2004), los curas tercermundistas, Cristianismo y RevoluciOn, ex-

militantes de Ia JOC y Ia Teologla de Ia LiberaciOn, son presentados como 

integrantes de un mismo universo al que categoricamente se define como 

integrista y fundamentalista. No hay aill lugar para matices ni para el 

reconocimiento de Ia complejidad y Ia fragmentaciOn inherente al mundo 

catOlico, tampoco muestra una comprensiOn acorde a Ia dimension de Ia crisis 

provocada por el Concilio. Un camino sin escollos ni desvios parece 

preanunciarse desde el integrismo de Ia ACA al mesianismo y al militarismo de 

Montoneros. En cuanto a Ia TeologIa de Ia LiberaciOn, ha sido profundamente 

estudiado desde el campo teologico que el MSTM adscribió a una variante de 

ella bastante diferente de su versiOn marxista por influjo de Lucio Gera y Rafael 

Tello, más que a Ia versiOn original de Gustavo Gutiérrez. 29 

Con mayores sutilezas y reconstrucciOn del peso que el catolicismo tenia 

en las universidades hacia Ia década del '60, Carlos Altamirano en su artIculo 

29 Véase Sarlo, Beatriz. La batalla de las ideas. (1943-1973). Buenos Aires, Ariel 2001. y Sarlo, 
Beatriz. La pasiOn y Ia excepciOn. Buenos Aires, Siglo XXI editores, 2004. 
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"Montoneros" (2001), abreva en una perspectiva emparentada con Ia de Sarlo 

pero algo más rica en matices en su tono general. En efecto, at citar Ia 

narración de Carlos Mugica respecto de que su acercamiento at peronismo 

habia coincidido con su cristianización, afirma Altamirano que resuena en ese 

lenguaje una actitud "integrista". Para ét, los tercermundistas segulan siendo 

antiliberales pero no ya antimarxistas y a diferencia de sus antecesores del '30 

pretendlan "hacer Ia revotuciOn". Es decir, que Ia logica que articulaba sus 

ideas y sus prácticas era básicamente Ia misma sOlo que en los '70 el 

catolicismo se radicalizO al fusionarse con elementos marxistas y nacionalistas 

de izquierda. 30  

En una perspectiva algo diferente a las anteriores, se enmarcan los 

libros de Gustavo Morello (sj): Cristianismo y RevoluciOn. Los orIgenes 

intelectuales de Ia guerrilla argentina (2003) y de Lucas Lanusse: Montoneros. 

El mito de sus 12 fundadores (2005) y Cristo revolucionario. La Iglesia militante 

(2007). En el caso de Moretlo se privilegia el clima de ideas del catolicismo 

post-conciliar y sus relaciones con el pensamiento europeo de Ia epoca. El 

tema central se centra en el anátisis de Ia revista Cristianismo y RevoluciOn 

como Ia manifestaciOn más radicalizada del catolicismo tercermundista 

soslayando los matices diferenciales con los otros grupos de dicha corriente. 

En el caso de Lanusse, sobresale su significativo aporte respecto de Ia 

reconstrucciOn de las redes sociales que vinculaban a los catOlicôs con grupos 

de militantes peronistas y de izquierda. Sin embargo, no hay documentación 

probatoria de tales relaciones más que a partir de las entrevistas orates a las 

que el autor les confiere autoridad de verdad. Tal rasgo se acentCia de manera 

alarmante en Cristo Revolucionario donde Ia metodologla clásica de Ia 

entrevista oral es reemplazada por un relato indirecto de los testimonios de los 

entrevistados, a través de su propia voz que actUa como traductor e intérprete 

de las historias de vida de aquellos. Lànusse queda totalmente atrapado en el 

relato heroico de sus entrevistados y no hay interpretaciOn crItica alguna entre 

los alcances y las consecuencias de este estrecho vInculo entre radicalizaciOn 

religiosa y violencia polItica. 31  - 

° Véase Altamirano, carlos. "Montoneros", en: Peronismo y Cultura de lzquierda. Buenos 
Aires. Temas Grupo Editorial, 2001. 
31 Véase Morello, Gustavo. Cristianismo y RevoluciOn. Los orIgenes intelectuales de ía guerrilla 
argentina. cordoba. Editorial de Ia Universidad Católica de Cordoba (EDUCC), 2003. 
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Hugo Vezzetti, en su ensayo Sobre Ia violencia revolucionaria. Memorias 

y olvidos (2009) retoma la linea interpretativa de Sarlo y de Altamirano, al 

destacar nuevamente Ia impronta cristiana de algunas organizaciones 

guerrilleras, lo cual explicarla el comportamiento mesiánico y autoritario de via 

armada que escogieron. En base alconcepto de "milenarismo revolucionario" 

de Norman Cohn, se busca encontrar un marco de referencia explicativa para 

Ia convulsionada sociedad Argentina de los '70 donde grupos de acciOn 

contestataria soñaban con una toma del poder a modo de un acontecimiento 

que clausurara Ia historia pasada profetizando un cataclismo del que nacerla 

una nueva sociedad y un nuevo hombre, al estilo de los movimientos heréticos 

medievales. 32  

Desde Ia sociologla histórica de Ia poiltica, Luis Donatello: Catolicismo y 

Montoneros. Religion, poiltica y desencànto (2010), analiza el vinculo entre 

catolicismo y Montoneros para llegar al de Ia .relaciOn entre religion y politica. 

Tres ejes le sirven de apoyo para desplegar su tesis: las transformaciones del 

mundo católico en los años '60, el lugar de Ia socializaciôn religiosa en las 

trayectorias militantes y el análisis del periodo inmediatamente anterior al golpe 

de Estado, incorporando el concepto de "inversiOn de sentido". El estudio de 

Donatello pone mayor énfasis en las continuidades que en las rupturas para 

explicar las experiencias de sociabilizaciOn y militancias adquiridas en los 

medios religiosos. También concede un lugar destacado al lugar que el 

catolicismo integral ocupo tanto en los años '30 y '40 como en los años '60 

resolviendo de un modo particular su relaciOn con Ia modernidad. Esta "marca 

genetica" explicarla (a partir del concepto weberiano de "desencanto del 

mundo"), el desplazamiento de lo religioso hacia lo politico por parte de 

Montoneros y habrIa Ilevado de una socializaciOn religiosa a Ia crItica 

radicalizada del catolicismo y del mundo. 33 

Por Ultimo, Ia valiosa indagacion de Esteban Campos en su artIculo: "Del 

catolicismo renovador a Ia lucha armada. Nueva teologla, peronismo y violencia 

Véase Lanusse, Lucas. Montoneros. El mito de sus 12 fundadores. Buenos Aires. Vergara-
Ediciones B. 2005 y Lanusse, Lucas. Cristo revolucionario. La Iglesia miitante. Buenos Aires. 
Javier Vergara editor-Ediciones b, 2007.- - 
32 Véase: Vezzetti, Hugo. Sobre Ia violencia revolucionaria. Memorias y olvidos. Buenos Aires. 
Siglo XXI, editores, 2009. 
33 Véase Donatello Luis M. Catolicismo y  Montoneros. ReligiOn, polItica y desencanto. Buenos 
Aires. Manantial, 2010. 
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en los prirneros nUmeros de Ia revista Cristianismo y RevoluciOn (Argentina 

1965-1967)" (2010), retoma algunas interpretaciones parciales de Cristianismo 

y RevoiuciOn y profundiza -a partir de una variada bateria de fuentes- el estudio 

de las relaciones entre este grupo de catOlicos post-conciliares y su posterior 

radicalizaciôn hacia Ia lucha armada. Su reconstrucción minuciosa de las 

trayectorias de los militantes y del impacto del diálogo catôlico- marxista como 

un nuevo lenguaje y sustrato de acciones polIticas proporciona una visiOn más 

dinámica y complejizada de estos procesos. 34  

Consideramos que pese a algunas limitaciones a las que hicimos 

referencia, Ia perspectiva de los Ultimos trabajos es Ia que mejor ha leldo el rol 

desempenado por los catOlicos, otrora actores olvidados para explicar 10 

acontecido en Ia sociedad y Ia polItica argentina entre 1955 y 1976, arco 

temporal que delimita nuestra propia investigación. 

Para terminar, nos ihteresa decir que aunque sin desconocer tampoco Ia 

presencia de rasgos de intransigencia como los senalados por los trabajos 

precedentes, estamos en condiciones de avanzar en un enfoque que, además 

de tener en cuenta las filiaciones y las continuidades, pueda dar cuenta del 

sentido de las rupturas. Asimismo, nos atrae el encuentro del campo de las 

ideas con el de las realidades polIticas que modifican a aquellas. Dicho de otro 

modo, subyace en nosotros Ia pretensiOn de esbozar una respuesta en lo 

concerniente a los problemas que obturaron Ia viabilidad de una cultura polItica 

democrática y plural en Ia Argentina de aquellas décadas. 

34  Véase Campos, Esteban. "Del catolicismo renovador a Ia lucha armada. Nueva teologia, 
peronismo y violencia en los primeros nUmeros de Ia revista Crisfianismo y RevoluciOn 
(Argentina 1965-1967)", en: PROHAL Monografico, Revista del Pro grama de Historia de 
America Latina V. 2. Primera secciOn: Vitral monografico n° 2, Instituto Ravignani, Facultad de 
Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires, 2010, pp.57-82. 



50 

CapItulo 2: El catolicismo argentino entre Ia crisis 

con el peronismo y el "malestar" preconciliar 

"Qué sucederá después que la Iglesia haga efectiva su caridad 
universal, liaciéndose presente en las masas obreras, además de estarlo en 
las burguesas? Probablemente el escándalo. Pero entonces será el 
escándalo provocado por. Ia catolicidad de Ia Iglesia, o sea, por una Iglesia 
auténtica. Qué escándalo surgira cuando ía iglesia intente establecer un 
dialogo con el mundo obrero? No el escándalo de una clase que siente 
nostalgia de Ia Iglesia, sino de otra clase que tame dejar de ser apoderada 
de Ia misma. No el escándalo de un proletariado desamparado por ía 
Iglesia, sino el de un sector de Ia burguesla, que habria visto en Ia Iglesia 
nada más que una aliada de sus intereses burgueses, humanos, demasiado 
humanos.... 1 

1. Nuestra aproximación al tema 

Los acontecimientos politicos que culminaron en el triunfo de Ia 

"Revolución Libertadora", en septiembre de 1955, tuvieron a Ia "cuestiOn 

religiosa" como el principal elemento aglutinante, en Ia medida en que, en 

pocos meses, posibilitO Ia ampliaciôn de Ia oposiciOn civil a Ia conspiración 

militar contra el gobierno de PerOn. La celebración de Corpus Christi, el 11 de 

junio de 1955, fue un momento definitorio en Ia maduraciOn de una masiva 

alianza opositora: La consigna de jViva Cristo Rey! unió a dirigentes y 

militantes pertenecientes a un espectro ideologico variopinto que el creciente 

autoritarismo peronista habia coadyuvado a congregar en su contra. En efecto, 

a partir de Ia segunda presidencia de Perón, cuando Ia identidad justicialista 

comenzó a definirse en términos absolutamente excluyentes, el movimiento no 

solo fue paulatinamente abandonado p or muchos de los catOlicos que habIan 

confiado en él, sino que los opositores descubririan en Ia identidad religiosa 

una novedosa forma de enfrentar el proyecto de peronizaciOn de Ia sociedad. 

Advirtiendo que no es nuestro propôsito revisar los argumentos que 

explican cômo, se desarrolló el conflicto entre el peronismo y Ia Iglesia, nos 

interesa rescatar dos de ellos por considerarlos de relevancia para comprender - 

1 Gera, Lucio. "Reflexion sobre Iglesia, Burguesia y Clase Obrera", en: Notas de Pastoral 
Jocista. Año XI. Buenos Aires. Marzo-abril de 1957, p.  34. 
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los acontecimientos posteriores a 1955 . 2  El primero, es el referido a un 

excesivo crecimiento institucional y a Ia creación de asociaciones católicas con 

el Unico fin de competir y debititar at Estado peronista. Este argumento fue 

utilizado por los sectores oficialistas que alentaron el conflicto con Ia Iglesia y 

por el propio PerOn, durante y con posterioridad a los hechos. Si bien es cierto 

que, desde comienzos de Ia década del '50, se advierte un mayor énfasis por 

parte de Ia Iglesia en el objetivo de fortalecer e inaugurar nuevas 

organizaciones, el objetivo primordial de esta polItica no obedecla a una Iogica 

cortoplacista o at enfrentamiento con el gobierno. Se trataba más bien de un 

objetivo de largo alcance y que instaba a reflotar a dar impulso a nuevas 

iniciativas tendientes a evitar Ia pérdida de centralidad y Ia captaciôn de 

militantes que respondieran a los mandatos de Ia Iglesia católica. Por ese 

motivo, el Episcopado local, siguiendo las directivas de Roma, se habla 

propuesto reactivar a las alicaldas organizaciones de laicos, principalmente, las 

relacionadas con Ia Acción Católica Argentina (ACA), otorgando gran 

protagonismo a las ramas profesionales y estudiantiles (secundarias y 

universitarias) . 3  También, Ia cristianizaciôn del mundo del tràbajo -a través de 

diversas organizaciones confesionales obreras- experimentô cierto 

renacimiento impulsado por Ia jerarquIa, coma fue el casó de Ia Juventud 

Obrera Católica (JOC). Sin embargo, ni cuantitativa ni cualitativamente ninguna 

de estas organizaciones, asI como tampoco, el minüsculo Partido Demócrata 

Cristiano (PDC), -creado a mediados de 1954- significaban en modo alguno el 

avance amenazador que les atribula el gobierno peronista y sabre los cuales 

Perón descargarla artillerla pesada en el momento. 'mâs crItico del 

enfrentamiento. 

El otro de los argumentos que nos interesa retomar, tal vez uno de los 

más utilizados para explicar Ia dinámica del conflicto Iglesia/peronismo, es Ia 

alusiôn a Ia existencia de un frente catôlico Unico y homogeneo furiOsamente 

enfrentado con PerOn. Nos parece importante recordar at respecto que no toda 

2 Ver Caimari; Lila. Op. Cit. 
Sobre las dificultades organizativas y los alcances de Ia militancia catOlica que relativizan Ia 

visiOn triunfalista del lugar que jugO Ia ACA como formadora y movilizadora de cuadros puede 
consultarse: Acha, Omar. Notas sobre Ia evoluciOn cuantitativa de Ia afiliaciOn en Ia AcciOn 
CatOlica Argentina (1931-1960). Buenos Aires. Documento de trabajo presentado en eI 
Seminario de DiscusiOn del Grupo de Religion y Sociedad en Ia Argentina Contemporänea 
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Ia Iglesia, -entendiendo porella en este caso, jerarquIa, clero y laicado-, tuvo 

una actitud de hostilidad o de prescindencia respecto del regimen. Aunque los 

laicos y el clero joven fueron los que asumieron las respuestas más combativas 

y el clero tradicional y Ia jerarquIa se mostraron más sumisos con el gobierno, 

esta divisiOn debe ser matizada. Monseñor Santiago Copello, Arzobispo de 

Buenos Aires y Cardenal Primado de Ia Argentina, fue el caso más conspicuo 

de adhesiOn al gobierno. En Mendoza, Monseñor Buteler tamblén mantuvo su 

apoyo. Por su parte, Monseñor Caggiano, Arzobispo de Rosarlo, pretendia 

forzar el acercamiento de los catOlicos al peronismo cuando las relaciones de Ia 

lglesia con el gobierno ya estaban deterioradas y Monseñor Ferreira Reynafé, 

Obispo de La Rioja, era declaradamente pro-peronista. Sin embargo, Monsenor 

Fassolino, Obispo de Santa Fe y Monseñor Lafitte, Arzobispo de Côrdoba, eran 

decididamente antiperonistas. 

En el clero, al mismo tiempo que sacerdotes como Virgilio Filippo y 

Hernán BenItez eran destacados referentes religiosos devenidos portavoces e 

ideologos de la doctrina justicialista, el padre Alberto Carboni,párroco de Santa 

Rosa de Lima y uno de los grandes artIfices de Ia ACA, no ahorraba criticas al 

gobierno que acusaba y encarcelaba a los "curas contreras". A su vez, el 

hermano Septimio Walsh tuvo un gran protagonismo en Ia "operacion radios" 

contra las transmisoras radiales del Gran Buenos Aires, y también en Ia 

coordinaciôn de Ia distribuciOn de panfletos antiperonistas a través de Ia red de 

colegios y parroquias. 4  

AUnque Ia Iglesia integro el heterogeneo frente antiperonista que derrocO 

a PerOn, Ia nueva etapa abrió para ella un nuevo universo de problemas. 

El propósito de este capItulo es analizar los diagnOsticos, opiniones y 

debates que se produjeron' en el campo católico en Ia coyuntura 

inmediatamente posterior al derrocamiento de PerOn y Ia identificación de 

algunos planteos que dieron visibilidad a Ia situaciOn de "malestar" que bullia 

en el catolicismo argentino previo al Concilio Vaticano II (CVII). 

(RELIG-AR). Instituto de Historia Argentina y Americana Dr. Emilio Ravignani". Facultad de 
Filosofla y Letras. Universidad de Buenos Aires (UBA). Diciembre de 2006. 

Sobre este ültimo asunto puede consultarse: Arnaudo, Florencio José. El año que quemaron 
las iglesias. Buenos Aires. Pleamar, 1996. 
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Partimos de Ia idea de que dicho campo atravesaba una profunda 

transformaciôn respecto de las décadas ahteriores, donde más allá de los 

conflictos, Ia identidad catôlica era en si misma una divisoria de aguas. Por el 

contrario, el conflicto con el peronismo exhibió Ia primera crisis estructurat de 

autoridad en el seno de Ia Iglesia argentina, principalmente en cuanto a Ia 

relaciôn de Ia jerarquIa con el clero y los laicos, cuyas dramáticas derivaciones 

estallarian con toda visibilidad después del concilio. 

Nos interesa indagar de qué manera se manifesto dentro del catolicismo 

el dilema que debieron enfrentar otros actores, los elencos gobernantes, los 

partidos politicos y el campo intelectual respecto de cómo resolver Ia compleja 

ecuaciOn de Ia democracia y su intersección con un desarrollo capitalista 

sustentable y el mantenimiento de una poiltica social inclusiva. Este era sin 

duda, el legado más persistente en el imaginario y las demandas que unas 

mayorIas poco dispuestas a resignar sus conquistas, pretendlan restaurar. En 

suma, identificar en qué medida las representaciones de un catolicismo muy 

fragmentado se sumaron, compitieron o influyeron en las que prevalecieron en 

el frente antiperonista en todas sus variantes. 

Caracterizaremos las diferentes modalidades que asumió Ia vinculaciOn 

de los catOlicos con Ia polItica en esta coyuntura. Recorreremos Ins 

posicionamientos politicos asumidos por Ia jerarquIa, los dirigentes y los laicos 

catôlicos, prestando particular atenciOn al caso de Monseñor Franceschi como 

el de un "traductor" privilegiado. Es decir, el de un mediador intelectual que se 

esforzO, en su Ultima etapa, por construir una trama que conectara los nuevos 

desafIos que debIa enfrentar Ia Iglesia y los católicos, a nivel mundial, con todo 

aquello que pudiera mantenerse vigente de su cultura politica. 

Explicaremos Ia relación entre el escenario europeo y argentino y el 

impacto que esos debates tuvieron en el catolicismo social, a través de las 

distintas opciones pastorales que se insertaron en el mundo obrero. 

Indagaremos Ia forma en que Ia jerarquIa eclesiástica buscaba renovar su 

relaciOn con el laicado sin perder autoridad. 

Viejos tOpicos del pensamiento catOlico reformulados en un contexto de 

Guerra FrIa, y Ia cuestiOn de Ia proscripciOn del peronismo, se cruzaron en un 

entramado de tensiones que demarcaron con mayor fuerza que antaño los 
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disensos internos. El campo catôlico se encontraba en vias de reconstituir una 

identidad definida cada vez más en términos politicos que religiosos. 

Nuestra reconstrucciOn no se circunscribirá a un enfoque estrictamente 

cronolOgico, sino a una aproximación que ilumine las coyunturas y los 

problemas que recortamos por su mayor densidad. 

Figura 1. El nacional-catolicismo y Ia Revolución Libertadora. 
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Hacia fines del regimen peronista el conflicto de PerOn con Ia Iglesia catOlica 

posibilitô que Ia 'cuestiôn religiosa" articulara un gran frente antiperonista y los 

catOlicos nacionalistas tuvieran un lugar destacado en Ia primera fase de Ia 

"Revolución Libertadora". 

Revista "Nosotros los Muchachos", NUmero Extraordinario. Septiembre de 1955, p. 

21. 

2. Los católicos y Ia politica después de Ia Revolución Libertadora 

El 16 de septiembre de 1955, un aizamiento militar iniciado en COrdoba 

bajo Ia direcciôn del general Eduardo Lonardi y al que se sumó Integramente Ia 

Marina de Guerra, derrocô al desgastado gobierno de Juan. D. Perán. Este 

firmO su renuncia y se embarcó hacia el pals vecino de Paraguay dando 

comienzo a su prolongado exillo. 

El protagonismo de los civiles se exhibió en los grandes centros 

urbanos, donde desataron su euforia sobre todo los sectores medios, coma en 

el caso de Córdoba, desfilando junta a los militares triunfantes. Comandos 

civiles católicos, radicales, socialistas y demôcratas enarbolaron sus 
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estandartes de Ia Virgen de La Merced, de Sarmiento o de Yrigoyen, segün 

fuera su adscripción politica o religiosa. 

El 23 de septiembre Lonardi arribO a Ia Capital Federal para asumir el 

cargo de presidente provisional de Ia N.ación. El aviOn militar que lo transportO 

desde su COrdoba natal tenha en su fuselaje Ia inscripcion "Cristo vence". 

Recién al pisar suelo porteno conociO a quien lo acompanaria en el cargo 

vicepresidencial, el contra-almirante Isaac Rojas. 

La propuesta de pacificaciOn nacional enunciada por el general Lonardi 

bajo el lema "Ni vencedores ni vencidos" demostraba -segun HalperIn Donghi-

una cuota de realismo ante el grave problema que deberla enfrentar Ia 

revoluciôn. Se trataba de dar solución a una cuestiôn de larga data en los 

vaivenes que el camino de Ia democracia habla instalado en Ia poiltica 

argentina del siglo XX. El peronismo habla reeditado el conflicto entre dos 

legitimidades contrapuestas, que se habia abierto desde Ia puesta en marcha 

de Ia primera democracia radical y que se habla redefinido y perpetuado con 

nuevos actores 5 . 

Sin embargo, el estilo personalista que Lonardi intentô dar a su gestiOn 

no se correspondIa con su falta de Iiderazgo dentro de las F.F.A.A., no sOlo por 

el hecho de que era un militar retirado, sino porque el triunfo revolucionario 

habla sido posible por Ia participaciOn de Ia Marina. Además de advertirse 

rápidamente fuertes discrepancias entre el Ejército y Ia Marina acerca de Ia 

poiltica a impulsar tras los hechos del 16 de septiembre, existian incluso en Ia 

primera de las fuerzas otras figuras relevantes además de Lonardi. Eran ellos 

los generales Pedro. E. Aramburu, Julio Lagos y Arturo Osorio Arana. 6  

A menos de dos meses de haber asumido el gobierno, el general 

Lonardi fue desplazado el 13 de noviembre de 1955, dando lugar a Ia dupla de 

Pedro E. Aramburu (nuevo presidente) e Isaac Rojas, quien continuó en el 

cargo de vicepresidente. El proyecto de pacificación dio paso a otro más 

decidido de "desperonizaciOn", defendido por los adversarios internos de 

Lonardi. 

Ver Halperin Donghi, Tulio: La democracia de masas. Buenos Aires. Paidôs, 1991, pp. 92-93 
del mismo autor: La larga agonha de Ia Argentina peronista. Buenos Aires. Ariel, 1994. 
Ver referencias sobre estas internas en Potash, Robert. El Ejército y Ia polItica en Ia Argentina 

(1945-1962). De PerOn a Frondizi. Buenos Aires. Sudamericana. 2 volümenes. Y Spinelli, Maria 
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La interpretaciOn historiográfica más repetida es Ia referida a dos lineas 

dentro de Ia "Revolución Libertadora", Ia catOlico-nacionaiista (Lonardi) y Ia 

liberal, (Aramburu-Rojas) 7 . Una lectura más renovada y rigurosa a Ia hora de 

caracterizar Ia heterogeneidad del frente antiperonista en Ia sociedad, en el 

piano de los partidos politicos y del gobierno es Ia de Maria Estela Spinelli, que 

indaga los alcances de Ia coalición antiperonista, sus disyunciones internas y el 

fracaso de su proyecto polItico. 

[ ... ] "Hubo, si se quiere, un acuerdo inicial de intolerancia hacia el gobierno 
peronista que habla perseguido a Ia oposiciOn, atacado los va/ores 
culturales de Ia c/ase media, cultivado un estio transgresor que se 
consideró reñido con /a moral, Ia austeridad republicana y Ia respetabilldad 
digna de Ia clase politica. A eio se sumaba el rechazo a Ia vocación 
hegemOnica del peronismo que premiaba y exigia /a lea/tad, y condenaba, 
el derecho de discrepar. 
El rechazo al modelo politico-social igualitarista del peronismo y 
particularmente a Juan Domingo PerOn fue unánime entre los sectores que 
adhirieron a Ia "revoluciOn liberadora" Este acuerdo constitu1O el carácter 
distintivo del antiperonismo, su definición por el opuesto" [ ... ] 

La "Revolución Libertadora" planteo, pues, a Ia sociedad argentina Ia 

paradoja de que invocando la democracia devaluada por las prácticas poilticas 

del peronismo debiO apoyarse en el "pacto de proscripciOn" de esta fuerza 

polItica. Este fenômeno contribuyó a configurar un sistema politico semi-

democrático en el que los Unicos partidos politicos reconocidos como legitimos 

eran los antiperonistas. Por su parte, Ia poblacion que adheria al peronismo y 

cuyo porcentaje oscilaba entre un tercio y Ia mitad, resultO excluida del juego 

politico post-'55. 

,Qué hacer con el peronismo? Tal fue el interrogante central de los 

debates que se desplegaron en los ámbitos politicos, intelectuales y militares 

que pugnaban por gobernar el pals o bien definir qué trayectos debian seguirse 

para hacerlo con éxito. Junto con éI se retomaba Ia cuestión que habia 

empezado a discutirse durante Ia segunda presidencia de PerOn y que, una vez 

derrocado éste, retornO con más vigor: ,Qué camino debia tomar el capitalismo 

Estela. Los vencedores vencidos. El antiperonismo y ía "revolución libertadora". Buenos Aires. 
Biblos, 2005. 

Por ejemplo Ia que brinda Rodriguez Lamas, Daniel. La RevoluciOn Libertadora. Buenos 
Aires. Centro Editor de America Latina (CEAL), 1985. 

Spinelli, Maria Estela. Op. Cit. p.  54. 
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argentino?9  Tales dilemas se desarrollaron en un perlodo prolongado, en el que 

el rasgo más persistente fue el de Ia inestabilidad polItica que afectô a los 

gobiernos civiles y militares que se alternaron en el ejercicio del poder entre 

1955 y 1983. Esta situaciôn ha Ilevado a algunos éspecialistas a proponer 

explicaciones estructurales que enfatizan en Ia idea de que lo que prevaleció 

en Ia sociedad argentina durante dicha etapa, o al menos hasta 1976, fue una 

situaciôn de equilibrio relativamente parejo entre fuerzas sociales antagOnicas. 

Como resultado de ello, tales fuerzas se mostrarian capaces de bloquear los 

proyectos politicos de sus adversarios, pero serIan incapaces de imponer los 

suyos. Estos enfoques sintetizados en los conceptos de "empate social" o 

"empate hegemOnico" son los utilizados por Juan Carlos Portantiero y 

Guillermo O'Donnell. Otras perspectivas, como Ia de Marcelo Cavarozzi, 

prefieren, en cambio, hablar de "equilibrio dinámico" al concebir lo politico como 

una esfera con mayor autonomIa y con una propia dinámica, más que como un 

mero reflejo de factores estructurales. 10  Este Ultimo autor propone también una 

periodización que caracteriza Ia etapa 1955-1966 en Ia que se inscribe el 

análisis de este capitulo, como un periodo de gobiernos débiles. De este 

complejo escenario, nos interesa subrayar Ia centralidad que hacia el perIodo 

1955-1 958 tuvo Ia cuestión de Ia proscripcion del peronismo en el nuevo orden 

politico, indisolublemente asociada a Ia concepcion misma de Ia democracia. 

,De qué manera se ubicaron los catôlicos frente a esta cuestiOn? 

,Cuáles fueron los temas de discusión más algidos y en qué aspectos se 

evidenciaron nuevas diferencias internas? 

ACm cuando los catOlicos se ubicaran después de Ia "Revoluciôn 

Libertadora" dentro de las filas del antiperonismo, hemos de advertir 

importantes diferencias acerca del rol que pretendieron jugar a partir de alli en 

el orden politico. Y también acerca de los matices en torno a Ia fuerza de su 

vision critica respecto del peronismo. 

Sobre los alcances de estos debates en el terreno de La intelectualidad de izquierda y el piano 
econômico pueden consultarse los textos de Altamirano, Carlos. Peronismo y cultura de 
izquierda. Buenos Aires. Temas Grupo Editorial, 2001 y del mismo autor: Bajo el signo de las 
masas (1943-1973). Buenos Aires. Ariel, 2001. 
10 Ver Portantiero, Juan Carlos. "Clases dominantes y crisis politica en Ia Argentina actual", en 
Braun, Oscar (comp,) El capitalismo argentino en crisis. Buenos Aires. Siglo XXI Editores, 
1973; 0' Donnell, Guillermo. "Estado y alianzas en La Argentina 1956-1976". Buenos Aires. 
CEDES. Documento de Trabajo N° 5. 1976 y Cavarozzi, Marcelo. Autoritarismo y democracia 
(1955-1983). Buenos Aires. Centro Editor de America Latina (CEAL), 1992. 
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Maria Estella Spinelli distingue tres grandes posiciones dentro del 

antiperonismo: tolerante, rad icalizado y optimista 11 . El antiperonismo "tolerante" 

reconociO como legitima Ia base popular de àpoyo de este partido, estuvo 

dispuesto a aceptar su existencia objetiva como fuerza poiltica y tendiO a 

asimilarlo al sistema. Por el contrario, el antiperonismo radicalizado consideró a 

PerOn y al peronismo en 51 mismocomo un fenOrneno anómalo y una forma de 

psicosis colectiva que, como los regImenes totalitarios de Hitler y Mussolini 

habian corrompido el orden politico y social imponiendo una "dictadura de Ia 

mayoria". SegUn esta lectura, Ia Unica solución posible era Ia depuracion, razOn 

por Ia cual debia alternarse Ia represiOn y Ia reeducaciôn de Ia sociedad, 

además de proponer un nuevo orden politico y una reforma constitucional que 

rescatara Ia institucionalidad republicana mancillada. El antiperonismo optimista 

se encarnaba en Ia posicion de Ia UCR del Pueblo (UCRP) que consideraba al 

peronismo como un fenómeno que iba a desaparecer. Aunque las tres 

posiciones coincidIan en Ia politica de desperonizaciOn, discrepaban sobre los 

métodos, lo cual introdujo una nueva disyuncion a Ia ya existente entre 

peron ismo/a ntiperon ismo. 

Dentro del peronismo "tolerante" se inscribieron las distintas fracciones 

del nacionalismo que se organizaron como partidos en esta coyuntura, el 

Partido Demócrata Conservador Popular (PDCP); sectores del Partido 

Comunista (PC) y parte del radicalismo intransigente (UCRI). Por su parte, 

dentro del antiperonismo radicalizado se ubicaron el Partido Demócrata 

Progresista (PDP); el Partido Socialista (PS); el Partido DemOcrata (PD) y el 

Partido Demócrata Cristiano (PDC). 

En 10 que se refiere estrictarnente a Ia posiciOn de los católicos, se 

desprende que los alineamientos no pueden explicarse meramente a partir de 

Ia tradicional divisiOn entre catOlicos liberales y catOlicos nacionalistas, ya que 

dentro de este ültimo grupo no existiO una posiciOn compacta. Mientras algunas 

figuras del nacionalismo adhirieron al antiperonismo "tolerante" junto con los 

catOlicos sociales, los grupos tradiciohalistas e integristas suscribieron al 

antiperonismo radicalizado coincidiendo paradôjicamente con los catOlicos 

liberales. Por ültimo, como veremos luego, aUn los propios demOcratas 

cristianos fueron modificando sus posturas en Ia medida en que surgieron 

11  Spinelli, Maria Estella. Op. Cit., pp.  55-56. 
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lineas internas que cuestionaron el antiperonismo recalcitrante de Ia Ilnea 

fundadora del partido. 

SegUn Navarro Gerassi fue eI deterioro dé las relaciones con Ia Iglesia y 

el proyecto de concesión petrolera a capitales norteamericanos el punto de 

inflexión que determinó el pase de los nacionalistas al frente antiperonista 12 . 

Sin embargo, más que Ia ausencia de un antiperonismo categOrico lo que más 

cuestionaban los católicos antiperonistas a figuras como Mario Amadeo eran 

sus antiguas simpatias pro Eje. Ni su activismo en los cuarteles donde tenla 

aceitados contactos, ni Ia cárcel que padeciera al momento de estallar Ia 

revolución, ni tampoco escritos posteriores a los hechos, suprimieron Ia 

persistente desconfianza de quienes, en cambio, se sentlan con mayor 

autoridad a là hora de mostrar sus credenciales favorables a Ia causa de Ia 

libertad y para quienes también el factor religioso era más definitorio que el 

politico. 13  AUn asi, dicho activismo y participación en los acontecimientos 

revolucionarios les permitieron ocupar un lugar destacado en el gabinete 

ministerial del general Lonardi. Entre todos sus colaboradores sobresaliO 

Clemente Villada Achával, cuñado del presidente y fundador de Ia UniOn 

Federal DemOcrata Cristiana (UFDC) en Côrdoba. Mario Amadeo y Juan 

Carlos Goyeneche fueron designados en las areas de Relaciones Exteriores y 

en Ia Secretarla de Prensa y actividades culturales, respectivamente. Por su 

parte, AtiIio Dell'Oro Maini obtuvo Ia cartera de EducaciOn, en Ia cual 

permanecerla un tiempo más, a diferencia de los casos anteriores, 

cuestionados desde el principio por Ia lInea liberal dë Ia revolución. 

Hacia mediados de noviembre de 1955, se tornO inviable Ia propuesta 

lonardista de compatibilizar pacificaciOn y desperonizaciOñ Su negativa a 

compartir el gobierno con las F.F.A.A. y dar cabida a los partidos politicos 

antiperonistas sellO su suerte. La linea "tolerante" dejaba paso a Ia 

"radicalizada" de Aramburu y Rojas, quienes manifestaron desde el comienzo 

su voluntad polItica de desmontar las supervivencias de lo que denominaban el 

12 Navarro Gerassi, Marysa. Los nacionalistas. Buenos Aires. Editorial Jorge Alvarez S.A. 1968, 
p.211. 	 - 	- 
13 Una sugerente interpretaciôn de Ia vision que el propio Amadeo construyO de su trayectoria 
previa a Ia Libertadora es Ia que .brinda Zanca, José Antonio. Los intelectuales catOlicos y eI fin 
de Ia cristiandad 1955-1966. Fondo de Cultura EconOmica (FCE)-Universidad de San Andrés. 
Buenos Aires, 2006. 



"aparato totalitario" 14  El mayor protagonismo que tuvieron los partidos politicos 

antiperonistas en Ia Junta Consultiva Nacional (inaugurada el 11 de noviembre 

de 1955), Ia derogacion de Ia Constitución de 1949 y Ia restauraciOn de Ia 

Constituciôn de 1853, marcaron Ia impronta de esta nueva etapa caracterizada 

por la bCisqueda de una normalizaciOn institucional basada en una concepcion 

restrictiva de Ia repüblica. 

Figura 2. Primera reunion de Ia Junta Consultiva de Ia RevoluciOn Libertadora, 1955. 

- ( 	 - 

Gorostegul de Torres, H. Los Nuevos Equilibrios: setiembre de 
1955-marzo de 1962, Buenos Aires, CEAL, Primera Historia 
integral de Ia Argentina. 1976, p.  40. 

Veremos cómo distintos actores del campo catôlico -jerarquIa, notables, 

clero y laicos de distintas corrientes- afrontaron y se fueron definiendo frente a 

este proceso que los interpelaba. 

14  Entre las medidas encaminadas a lograr este objetivo se sucedieron una serie de iniciativas 
orientadas directamente a Ia represiOn y aniquilacion del peronismo en todas sus 
manifestaciones: disoluciôn del Partido Peronista, confiscaciôn de sus bienes; prohibiciOn de 
todo tipo de propaganda y uso de simbolos e imágenes partidarias, prohibiciOn de mencionar 
los nombre de PerOn y Evita (Decreto—ley 4161), liquidación de Ia Fundación Eva PerOn, 
intervenciôn de Ia CGT, investigacion y encarcelamiento a dirigentes peronistas, el robo y 
posterior desapariciôn del cadaver de Eva PerOn y Ia puesta en vigencia de Ia Ley Marcial 
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Figura 3. Grafitti peronista de fuerte tono anticlerical 

posterior al golpe militar de 1955. 

IL 

2.1. Monseñor Franceschi, paradigma de Ia transición 

Tras los acontecimientos del 16 de septiembre de 1955, desde distintos 

ámbitos catOlicos se defendiô Ia legitimidad del levantamiento militar como una 

reacciôn justa ante Ia tiranla. De alli en más, se advierte que Ia jerarquia 

eclesiástica volverla a exhibirse en Ia escena poiltica con intervenciones acerca 

de Ia fisonomla que debla tener el nuevo orden politico. Por su parte, algunas 

de las personalidades más destacadas del universo catOlico y de un sector del 

clero asumieron como un problerna a resolver Ia percepciOn negativa que se 

habIan forjado de Ia Iglesia los trabajadores como consecuencia de su alianza 

con los enemigos de PerOn. 

Al igual que en otros momentos importantes de Ia vida poiltica nacional, 

el director de Criterio, Gustavo Franceschi 15 , explicaba desde sus êditoriales en 

Ia más influyerite revista catOlica Ia posiciOn de Ia Iglesia frente a Ia revolución y 

el porqué de su legitimidad: 

durante el levantamiento del general Valle que derivO en su fusilamiento y el de otros militares y 
civiles implicados en el mismo. 
15 Franceschi estuvo a cargo de Ia direcciOn de Ia revista desde 1932 y permaneciô en él hasta 
su fallecimiento acaecido en 1957. Sobre sus ideas y posturas durante las décadas del '30 y 
del '40 pueden consultarse los siguientes textos: Navarro Gerassi, Marysa. Los nacionalistas... 
Op. Cit.; Devoto, Fernando. J. Nacionalismo, fascismo y tradicionalismo en Ia Argentina 
moderna. Una historia. Buenos Aires. Siglo XXI Editores, 2002; Zanatta, Loris. Del Estado 
Liberal a Ia NaciOn CatOlica. Iglesia y Ejército en los orIgenes del peronismo. 1930-1943. 
Bernal. Universidad Nacional de Quilmes, 1996. Y del mismo autor, Perón y el mito de Ia 
NaciOn CatOlica... Op. Cit. 
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"Debo recordar aqul Ia teorla catOlica de Ia revoluciOn. La licItud de ésta 
depende de Ia concurrencia de tres motivos. Primero, que ía tiranla haya 
perjudicado al orden social entero de grave manera; segundo, que se 
hayan empleado en vano todos los medios pacIficos para contenerla; - 
tercero, Ia revoluciOn no debe causar un perjuicio mayor todavIa que el 
engendrado por el regimen que quiere derrocar. 
Asi como es indiscutibie, por /0 menos el criterio mb, que estas tres 
condiciones se reunieron para justificar Ia revolución del 16 de septiembre, 
asl no es minos claro que hoy ellas no existen para dar pie a una acciOn 
que intentara àbrogar el orden de cosas actualmente estabiecido." [...1 16  

Aunque Franceschi no dudaba, como Ia mayor parte del antiperonismo 

"radicalizado", de qué el peronismo era fihiable a los regImenes totalitarios, 

reconocIa también los alcances inclusivos de sus pohlticas sociales. Esta ültima 

valoraciOn lo ubicaba, pues, más cerca de la valoración que el antiperonismo 

"tolerante" -en sus distintas variantes- hizo del gobierno depuesto. En el caso 

de Monseñor Franceschi, dicha valoraciOn no era nueva, sino que se nutria de 

un catolicismo social, que luego de Ia experiencia jUsticialista debiO admitir que 

muchas de sus consignas se habian convertido en realidad a partir.del Estado 

peronista. Si acaso en aquellos años, durante una etapa prolongada, los 

editoriales de Franceschi no cargaron las tintas sobre las aristas más. 

espinosas que erosionaban ha relaciOn Iglesia/peronismo, dicho silencio no 

podia confundirse con simpatla alguna hacia el justiciahismo. 

Las ambiguedades que impregnaron sus ideas respecto del sistema 

democrático durante el perIodo de entreguerras nunca alcanzaron los decibeles 

del "nacionahismo exagerado", que priorizO los objetivos politicos sobre los 

catôlicos-doctrinarios. Estos elementos fueron seguramente algunos de los 

ingredientes que permitieron que su figura no quedara equiparada a Ia de los 

nacionalistas autoritariös que, como ya vimos en el caso Amadeo, resultaron 

indigestos para el movimiento catOhico que habla asumido como suyas las 

banderas de ha democracia y de Ia libertad. 

Apenas acaecida Ia renuncia del general Eduardo Lonardi, en un pasaje 

de su editorial titulado "La Iglesia y Ia Revoluciôn", intentaba Franceschi hacer 

un diagnóstico sobre Ia situaciOn de Ia lglesia frente a los sectores populares: 
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[...] "Cuál es Ia posiciOn actual de Ia Iglesia en Ia Argentina frente a! 
pueblo? Para Ia masa de los peronistas, somos nosotros, Ia Iglesia y sus 
miembros, quienes hemos echado al suelo /0 que el/os consideraban como 
un gobierno ideal: somos culpables de Ia derrota de PerOn. De ahI un 0db 
profundo y un deseo de vengarse. No cabe duda de que Si el peronismo 
ilegara a triun far un dIa, a/to serla e/ precio que habrIamos de pagar por 
nuestras culpas, verdaderas o supuestas. V Si no olvidamos Ia distribuciOn 
del peronismo en las diversas c/ases sociales, reconoceremos que son las 
más humildes las que más nos odian." [•••] 17 

Si apoyar a Ia "Revoluciôn Libertadora" era un acto justo que resultaba 

legitimado por Ia precedencia de un gobierno tiránico, se tornaba imperioso 

reabrir canales de comunicación con aquellas masas refractarias al influjo de Ia 

Iglesia. Asimismo, el carácter revanchista evidenciado por las drásticas 

medidas represivas y persecutorias impulsadas por el general Aramburu puso 

de manifiesto para el director de Criterio las contraproducentes consecuencias 

y respuestas que ellas provocarian en perjuicio de Ia paz social. 

,Qué piezas hablan cambiado en el nuevo tablero politico-social que era 

apenas un boceto cuyas reglas de juego debIan aprender todos los 

participantes? La crisis derivada del conflicto con el peronismo no incidiO 

ünicamente en el carril institucional de Ia relación de Ia Iglesia con el Estado, 

sino que también conmoviô fuertemente Ia pretension de unidad y Ia propia 

identidad del universo catOlico. De ahI que buena parte de las expectativas de 

a jerarquIa eclesiástica fueran las de restaurar un vInculo que reivindicara el 

ideario catOlico como pilar de apoyo de Ia nueva situaciOn polItica. 

El interregno de Lonardi, rodeado de importantes figuras del 

nacionalismo catOlico, reavivô en dicho sector y en sus socios nacionalistas un 

entusiasmo que el viraje de los acontecimientos a favor de los sectores 

liberales disipO muy rápido. AUn asI, serla simplista caracterizar a su sucesor, 

el general Pedro Eugenlo Aramburu, como una figura reñida con los valores de 

Ia catolicidad. La continuidad del Ministro de EducaciOn Atilio Dell'Oro Maini, un 

hombre de larga trayectoria intelectual ligada a Ia Iglesia, es un buen ejemplo 

del delicado equilibrio de fuerzas existente en el segundo gobierno 

16 "Transcripci6n• Convivencia" Disertaciôn de G. Franceschi transmitida por Radio del Estado 
el 16 de noviembre pasado, en: Criterio. Año XXVIII. Buenos Aires. Nümero extraordinario de 
Navidad. Diciembre de 1955, pp. 944-945. 

17  Revista Criterio. Año XXVIII. N° 1248. Buenos Aires. 24 de noviembre de 1955, pp.  844-845. 



revolUcionario en donde no se retaceaba el reconocimiento a muchas de las 

reivindicaciones cat6licas. 18  

Las relaciones con el gobierno de Lonardi fueron más bien ambiguas y 

complejas. El escenario politico introducido por Ia "Revoluciôn Libertadora" 

parecla, como advirtiô muy pronto Monseñor Franceschi, encerrar a Ia Iglesia 

en la paradoja de que, aunque integrante del bando vencedor, debla aceptar Ia 

reaparicion del concepto de "democracia liberal", contra el cual aquella habia 

batallado largamente, y que habia pretendido sepultar con su fracasado 

proyecto de "naciOn catOlica". Sin embargo, los mismos partidos, otrora 

refractarios a Ia influencia catôlica, se mostraban más permeables -como 

senala Zanatta- a estrechar vinculos y reconocer Ia fuerte presencia en Ia 

esfera pUblica de Ia Iglesia. Por su parte, las F.F.A.A. -aUn sus-facciones más 

liberales- además de considerar al catolicismo como el nUcleo duro de la 

argentinidad, necesitaban del apoyo institucional de Ia Iglesia para legitimar su 

supremacla en el peculiar sistema polItico instaurado por Ia "RevoluciOn 

Libertadora". 19  Medidas concretas a favor de Ia Iglesia marcaron, pues, el tono 

de las relaciones establecidas con el gobierno de Aramburu. Par ejemplo: Ia 

supresión de Ia ley de divorcio y el reconocimiento del decreto que permitiria el 

otorgamiento de tItulos por pane de las universidades privadas. 2°  A su vez, 

aunque Aramburu advirtiera a Ia Iglesia que más allá de sus intenciones para 

avanzar en Ia firma de un concordato con Ia Santa Sede, no lograrIa el 

consenso politico necesarlo para ello, las vinculaciones con aquella mejoraron 

sensiblemente. Durante su gestión se creó Ia institución del Vicariato Castrense 

(el 28 de junio de 1957) y Ia aplicación del cargo de Obispo Coadjutor (que 

ponia fin de hecho del sistema de Patronato), que recayeron sobre Monseñor 

Fermin Laffite. Se fundaron doce di6cesis. 21  Se combinaban en este punto 

18 Ver Rodriguez Lamas, DanieL Op. Cit. y Halperiri Donghi, Tullo. La democracia de masas. 
Op. Cit. 
19 Ver Di Stefano, Roberto - Zanatta, Loris. Historia de Ia Iglesia Argentina. Desde Ia Con quista 
hasta fines del Siglo XX. Buenos Aires. Grijalbo-Mondadori, 2000, pp.461-465. 
20 Gracias a esta concesiôn estatal se fundaron bajo Ia presidencia de Frondizi -quien continuO 
Ia linea emprendida por Ia "RevoluciOn Libertadora" respecto de Ia EducaciOn Superior- Ia 
Universidad Catôlica Argentina (UCA) y Ia Universidad del Salvador, (USAL), en 1958 y 1959, 
respectivamente. - -- - -- 
21 La Bula "Quadoquidem Adoranda" de Plo XII, en 1957, convirtiO en Arquidiocesis las sedes 
de Tucumán y Bahia Blanca mientras que crearon las DiOcesis de: Formosa; Posadas; 
Reconquista; GualeguaychCi; Villa Maria; Lomas de Zamora; Mar del Plata; Moran; San Isidro; 
9 de Julio; Santa Rosa y Comodoro Rivadavia. Ver: Soneira, Jorge Abelardo. Las estrategias 
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tanto los objetivos eclesiásticos de asistir pastoralmente a zonas del conurbano 

bonaerense que habian crecido mucho demográficamente con otros que eran 

claramente politicos para las autoridades militares: asegurarse que Ia nueva 

generación de obispos actuara como contrapeso frente a aquellos que aCm 

podian simpatizar con Ia ideologIa peronista. 22  

En lo concerniente al rol desempeñado por el Episcopado en los años 

posteriores al derrocamiento de Perôn, identificamos tres grandes lineas de 

polItica institucional. La primera -ya esbozada- tiene que ver estrictamente con 

las exigencias planteadas al poder politico. La segunda -de importancia no 

menor-, se relacionaba con Ia necesidad de disciplinar el campo católico tras Ia 

efervescencia desatada durante el conflicto con PerOn. Y Ia tercera estaba 

asociada a las consideraciones acerca de cómo encarar Ia vinculaciôn con un 

mundo del trabajo predominantemente j usticialista. 

Segün Zanca, el discurso catOlico post-'55 gozô, en Ia breve coyuntura 

que se extendiô desde el conflicto con Perón hasta Ia sanciOn del artIculo 28 de 

Ia Ley Universitaria, de una unidad discursiva atipica en las décadas del '30 y 

'40, donde las cuestiones poilticas e ideolOgicas crisparon las relaciones del 

campo católico en general y entre sus intelectuales en particular. 23  Queremos 

añadir, además, que las ideas-fuerza de dicho discurso enfatizaron no 

solamente Ia urgencia de restaurar el buen funcionamiento de las instituciones, 

viôlentado por las inclinaciones "totalitarias" del gobierno peronista, sino 

también en récomponer las "ruinas" de las conciencias. Ciertamente, el tono 

moralizante del análisis de Ia situaciön politica argentina adquirIa una 

configuraciOn que se apoyaba en Ia tradiciôn de un discurso católico centrado 

en el rol fundamental de Ia familia y Ia educaciôn de Ia juventud, ámbitos sobre 

los cuales también el peronismo habria avanzado perniciosamente. 24  El nuevo 

orden politico debia basarse, desde esta perspectiva, en una restauraciOn 

moral de Ia repUblica, que al mismo tiempo que reivindicaba Ia tradiciôn, 

reconocla que ésta no era sinónimo de inmovilidad ni mucho menos de retorno 

al pasado. Ante el clima revanchista desatado en los partidos vencedores y 

institucionales de Ia Iglesia CatOlica (1880-1976). Volumen 2. Buenos Aires. Centro Editor de 
America Latina (CEAL), 1989, p. 130 . 
22 Ver Di Stefano, Roberto y Zanatta, Loris. Op. Cit. 
23 Zanca, José Antonio. Op. Cit. 
24 Criterio. NO 1247. Buenos Aires. 10 de noviembre de 1955, pp.  803-804 



contra toda señal que insinuara concesiOn alguna hacia el gobierno depuesto, 

los editoriales de Criterio desalentaban Ia persisténcia en el encono y Ia 

violencia politica. Pensaba Fransceschi que aquellos partidos también hablan 

allanado con sus mezquindades el terreno a Ia dictadura, pero además 

consideraba que Ia renovación que el pals ameritaba solo serla posible a través 

de una poiltica de concordia entre todos los sectores de Ia sociedad. 25  

El gran cambio que advertla el director •de Criterio en Ia sociedad 

argentina como consecuencia de Ia experiencia peronista, era que no 

solamente Ia clase capitalista posela conciencia de clase, sino que Ia 

"adquisiciOn de conciencia de clase" por parte de las masas obreras era un 

punto sin retorno al cual habrIa forzosamente que dar respuestas desde el 

Estado y desde Ia sociedad misma. La suspicacia en relaciOn a los partidos 

polIticos, una constante en el discurso catOlico argentino, reapareciO con vigor 

en el diagnOstico realizado en tomb a las caracteristicas que deberla tener Ia 

vida civica nacional hacia el futuro: se refutaba Ia idea de que estas 

organizaciones concentraran para sI Ia representación de las Ilamadas fuerzas 

vivas, reclamando un lugar entre etlas para las fuerzas intelectuales 

universitarias y religiosas. Los hechos que Ilevaron a Ia revoluciOn de 

septiembre eran -para el editorialista- Ia muestra más evidente de to que estas 

Ultimas eran capaces de desencadenar, razOn por Ia cual debian ser muy 

tenidas en cuenta en Ia nueva Argentina post-peronista. 

Si en verdad el nuevo orden politico inaugurado por Ia "Revolución 

Libertadora" colocaba a Ia Iglesia en Ia incOmoda situción de aceptar Ia 

reinstauraciôn de un sistema politico inspirado en los principios del liberalismo 

democrático, este momento serIa visto como una nueva oportunidad para 

redefinir hacia fuera y dentro de Ia institución cuál era el significado y el alcance 

que el concepto de democracia tenIa para Ia perspectiva catOlica. 

A diferencia de lo que ocurriria en Itatia, con el Partido DëmOcrata 

Cristiano de Alcides de Gasperi, Ia jerarqula eclesiástica argentina se habia 

mostrado fiel a su reticencia histOrica respecto de Ia conformaciOn de un partido 

catOlico. Este hecho, sumado a las distintas Ilneas existentes entre los 

Ilamados "catOlicos democráticos", y Ia competencia del Partido Justicialista -- - - -- 

25 Ver editorial de G. Franceschi. "Año Nuevo, vida nueva", en: Criterio, 1249-50, nümero 
extraordinario de Navidad. Buenos Aires. Diciembre de 1955, p. 885. 
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que se arrogaba Ia encarnaciOn de los principios social-cristianos- conspiraron 

contra Ia emergencia de un partido de inspiración cristiana que pudiera aspirar 

a cumplir un rol de mayor protagonismo en Ia poiltica nacional. Recién en Julio 

de 1954, en una reunion celebrada casi clandestinamente en Ia ciudad de 

Rosario, se organizO Ia Junta Promotora Nacional de los Partidos Politicos 

Provinciales de Inspiración DemOcrata Cristiana. La integraban: Horacio 

Sueldo, Oscar PuiggrOs, Manuel OrdOnez, Juan Lewis, Salvador Busacca, Juan 

José Tories Bas y Carlos LlambI. Era el nacimiento formal del PDC. 26  

En Europa, Pio Xli habia tenido que vencer una fuerte resistencia de 

corrientes catOlicas contrarias a Ia aceptaciOn de Ia lInea demOcrata cristiana 

como Ia posiciOn oficial de Ia Iglesia. La aceptaciôn de un universo politico 

plural no significaba una renuncia a la pretension de que el catolicismo se 

constituyera en sostén ético del Estado. En el caso argentino,. la revista Criterio 

condujo, como en otras ocasiones, un giro doctrinario en consonancia con Ia 

posiciOn oficiai del papado. Es decir, continuô la tendencia a que Ia publicación 

aspirara a ubicarse en el Justo medio frente a las posiciones más extremas 

sostenidas desde el integrismo como desde el progresismo catOlico. 

En mayo de 1955, en una nota referida al catolicismo europeo se 

advertia nItidamente el nuevo tono del discurso adoptado por Criterio, a través 

del pensamiento de su director: 

[ ... ] "LIbreme Dios de acusar a los hombres de Ia pasada generaciOn, 
tratándolos de ma/os catOlicos; afirmo simplemente que no comprendieron 
e/ problema. Todo su error está contenido en e/ vocablo conseivador 0 SI 
se prefiere en e/ término integrismo. En virtud del primero se pensaba en 
defender más que en con quistar, en polemizar más que enseñar, en 
buscar los puntos de oposición más que los de contacto, en levantar muros 
más que en abrir avenidas. En virtud del segundo, se inquirIan los defectos 
de los catO/icos que no se contentaban con repetir automáticamente las 
fOrmulas de sus antepasados, se rebuscaban herejes por todas partes, se 
pro ferlan quejas porque existlan manifestaciones incompletas de 
catolicismo, se sembraba desconfianza. Gracias a Dios, los conservadóres 
y los integristas hacen figura de ruinas supérstiles a las que nadie podrá 
librar de su pronto derrumbe". [•••]27 

26 Ver Diario La NaciOn. 13 de julio de 1955. 
27  Criterio NO 1235. Año XXVIII. Buenos Aires. 12 de mayo de 1955, p.  328. 
Desde 1949 hay en Ia revista una dura condena a las posiciones de - Julio Meinvielle y un 
acercamiento a posturas teolOgicas cercanas al pensamiento de Maritain. También desde 
aquellos años, Criterio concediô un espacio importante a las notas referidas al Ilamado 
'cristianismo progresista", advirtiendo Ia incompatibilidad del cristianismo con el comunismo a 
partir del resonado caso de Ia MisiOn de Francia y los "curas obreros". 



Al detectar con claridad Ia reconfiguración del mapa politico internacional 

de posguerra, como de las ideologIas en pugna, advertla Franceschi Ia urgente 

necesidad de que Ia lglesia se ubicara sin ambages del lado occidental. Qué 

importaba si ello lo obligaba a tomar distancia a nivel local de aquellos 

companeros de ruta con los cuales habla debatido pero sin negarles su espacio 

en la revista. Lo curioso era que este ejercicio lo encabezara un conspicuo 

representante de ese catolicismo intransigente que ahora criticaba y 

denominaba "integrista". Para que ese error del pasado no se repitiera, incitaba 

Franceschi a conciliar de Ia forma menos traumática posible los legados de 

aquella epoca impregnada de un tono bélico con las nuevas exigencias del 

mundo occidental de posguerra. Como el caso europeo parecla demostrar, el 

catolicismo era una usina de ideas y principios de los que las elites 

gobernantes necesitaban nutrirse. 

Si bien Franceschi no formó parte de Ia nueva generaciOn de 

intelectuales catOlicos de los años 50,28  se advierte en sus Oltimos años, una 

apertura y disposición favorable para generar planteos más acordes a los 

debates que incitaban a los católicos a salir de su encierro. Es por eDo que 

también sus escritos reflejaron más notoriamente las tensiones y las 

dificultades de una transiciOn que fue tan costosa para las filas catOlicas y que 

ni siquiera los más jóvenes sortearon sin salir ilesos. Sin estar exenta de 

contradicciones, Ia autocrItica del Ultimo Franceschi, fue celebrada por los 

catOlicos democráticos, rechazada por los ideologos del integrismo y 

minimizada desde los ámbitos liberales. 

Más que preguntarnos por Ia sinceridad y los efectos concretos de esta 

lectura de impronta revisionista, pensamos que estos replanteos apuntaron a 

insinuar un camino posible para el laberinto en el que se hallaban Ia lglesia y 

los catôlicos por aquel entonces. Pero éstos estaban también envueltos en una 

dinámica en Ia que una nueva forma de activismo los incitaba a privilegiar Ia 

autonomIa sobre Ia subordinación al otrora incuestionable principlo de 

Segün Zanca Ia nueva generaciôn de intelectuales catOlicos que emergio entre 1955 y 1966 
no cometió un parricidlo. Esto quiere decir que las diferencias con tus antecesores no se 
articularon a través de una critica sistemética que posibilitara una ruptura definitiva con 
aquellos. Ver Zanca, José A. Op. Cit. 

in 



autoridad eclesial, al mismo tiempo que se desvanecia el influjo de los 

"maestros de juventud" al estilo Franceschi. 

3. Los alcances de Ia democracia en dave católica 

Aunque se tratôde una conjuncion defactores no todos reductibies al 

escenario local, fue sobre todo el padecimiento de un gobierno poco 

respetuoso de las libertades individuales y del equilibrio de poderes 

republicanos el que posibilitO que Ia libertad y Ia democracia se transformasen 

en valores apreciados por el catolicismo argentino. En el clero, tal vez 

ünicamente Monseñor Miguel De Andrea podia exhibir más largamente que 

otros de sus pares su adscripción a esta tradición, razOn por Ia cual fue 

considerado como el modelo de prelado democrático y liberal. Por su parte, 

figuras del nacionalismo como Julio Irazusta o Mario Amadeo, también 

mostraron el impacto que el peronismo tuvo en sus opiniones sobre los 

sistemas politicos antes denostados por ambos. 

Podria decirse, pues, de manera algo general, que mientras en el piano 

politico Ia aceptaciôn de Ia pluralidad de partidos, Ia práctica del sufragio y el 

parlamentarismo, fueron mejor asimiladas por el grueso del catolicismo, hubo 

serias diferencias en cómo definieron sus alcances sociales. Dicho de otro 

modo: ,hasta dOnde estaban dispuestos a aceptar los desaflos que les 

planteaba un diseño juridico-institucional que reivindicaba Ia tradiciôn liberal 

(Mayo - Caseros) en Ia que buscaba inscribirse la "RevoluciOn Libertadora"? 

,Qué entendian los catOlicos en aquel entonces cuando hablaban de 

democracia? 

Los "católicos democráticos" eran aquellos que más tempranamente se 

hablan convencido de que también los catOlicos podlan participar del juego 

politico donde los conflictos de intereses se resolvieran mediante Ia 

representación de los partidos politicos. En los tiempos de Ia Segunda Guerra 

Mundial, contrariando a Ia corriente mayoritaria del catolicismo argentino, se 

habian definido del lado de los Allados. Conceblan Ia democracia centrada en 

su dimension polItica y casi sin referencia a Ia dimension social, por Ia cual 



70 

eran acusados de "liberales" por sus adversarios, ya iueran los católicos 

sociales 0 los integristas. 29  

Los catôlicos sociales, en cambio, se mantenlan cercanos a Ia idea de 

una "tercera via" igualmente distanciada del individualismo del capitalismo 

liberal como del totalitarismo comunizante y ateo. 

La reclén constituida democracia cristiana contenia en su seno 

corrientes internas que adscribian a estas Ilneas hacia 1955. SegUn Enrique 

Ghirardi, existian en ese momento tres grandes corrientes. La primera estaba 

integrada por las figuras de Ordóñez, Romero Carranza y Vila Echague. Se 

trataba de dirigentes universitarios y profesionales de clase alta, liberales en 

materia poiltica como económica. La segunda corriente Ia integraban 

Ayarragaray, Peña, y Garcia Venturini. En su mayorIa, eran universitarios de 

clase media y de extracciOn popular que se defendlan como maritainianos 

ortodoxos. Rechazaban el liberalismo econOmico, simpatizaban con sus pares 

chilenos y rescataban muchos aspectos de Ia polItica social y del nacionalismo 

económico del peronismo. Tendieron redes en el ámbito sindical. La tercera 

corriente contaba con dirigentes como Luchia Puig y Cincunegui. Eran 

fuertemente antiperonistas pero reivindicaban Ia vigencia de Ia Doctrina Social 

de Ia Iglesia. El sacerdote lñaki de Aspiazu era uno de sus principales 

referentes. 30  

Los integristas, por su parte, fueron los ünicos que no estuvieron 

dispuestos en ceder ni un apice en su postura decididamente 

antidemocr6tica. 31  

Aclaramos que esta caracterizaciôn de las corrientes internas tiene por objeto identificar las 
tendencias principales y de ningün modo pretende soslayar Ia fragmentacion más marcada que 
efectivamente se estaba cristalizando aUn dentro de cada uno de los espacios señalados. 
Fortunato Mallimaci, siguiendo las categorias de Emile Poulat para el caso frances, propuso 
esta clasificaciôn para el caso argentino. La nociôn de "catolicismo integral", hace referencia a 
Ia aspiracion de totalizaciOn, de intransigencia y de combate a los valores de Ia modernidad, 
presente en el catolicismo universal despues de Ia crisis modernista, a comienzos del siglo XX. 
A excepciOn de los católicos liberales, los catôlicos integrales, en su version moderada: el 
catolicismo social o en Ia extrema: el catolicismo integrista y tradicionalista, eran aquellos que 
planteaban Ia idea de que el catolicismo debia aplicarse a todas las esferas de Ia vida. 
En una lectura mäs reciente Zanca afirma que los catôlicos "democráticos" también eran 
integrales pero no ya intransigentes. Ver: Mallimaci, Fortunato. El catolicismo integral en Ia 
Argentina (1930-1946). Buenos Aires. Editorial Biblos, 1988 y Zanca, José. Op. Cit. 
30 Ghirardi, Enrique. Op. Cit. 
31 Julio Meinvielle, Leonardo Castellani, Gustavo Martinez Zuvirla y Jordén Bruno Genta eran 
algunas de las figuras més destacadas de esta corriente. 
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La revista Criterio asumió Ia tarea de definir Ia concepción delMagisterio 

de Ia Iglesia al respecto con el fin de aunar iniciativas laicales que de lo 

contrario podian desviarse del rumbo pretendido por Ia jerarquia eclesiástica. 

Si desde Ia década del '30 el catolicismo argentino habia buscado 

difeenciarse de los partidos liberales evidenciando una sensibilizaciôn hacia lo 

social menos subrayada en las ideas y prácticas de aquellos, la experiencia 

peronista daba nuevos argumentos a Franceschi para arremeter con Ia 

categôrica afirmaciôn de que ningUn partido podia ser exclusivamente politico, 

sino quedebia colocarse lo social a Ia misma altura, o incluso por encima de lo 

politico. Se criticaba, asi, el comportamiento de los partidos politicos que ante 

Ia recuperación de Ia democracia lanzaban proclamas a Ia opiniOn pUblica cuyo 

eje eran las libertades individuales y Ia representación popular. Al mismo 

tiempo que se señalaban diferencias entre Ia cultura politica europea con Ia 

argentina, se marcaban cuáles debIan ser las bases de Ia democracia cristiana 

en nuestro pals: 

[ ... ] "Existen pueblos en Europa que otorgan mucha importancia a lo 
intelectual y se interesan enormemente por /0 polItico; esto no ocurre entre 
nosotros, y por otra parte las gentes que viven de su trabajo no quieren 
retroceder en su nivel de vida, en /0 que les asiste Ia razOn. De ahI se 
deduce una consecuencia: un partido demócrata cristiano, en Ia Argentina, 
debe colocar /0 econOmico-social por lo menos a Ia altura de lo p0/ftico, si 
no por encima de ello, y ha de manifestar terminantemente,y 
comprometiendo su palabra, que en nm gUn caso intentará borrar alguna de 
las con quistaS logradas por Ia clase obrera en estos Ultimos diez años. Es 
imposib/e que se olvide Ia just icia social." [ ... ] 32 

El campo sindical era pues un escenario que aunque transformado por Ia 

doctrina justicialista, debIa ser abordado por Ia militancia católica reafirmando 

Ia defensa del modelo de sindicalización libre y autônoma de las directivas de 

los partidos politicos. Programas de acciôn relativos a Ia familia, Ia educaciOn y 

el rechazo de ideas provenientes del nacionalismo extremo eran otras 

recomendaciones complementarias para Ia naciente democracia cristiana 

argentina. 

La lucha facciosa entre las distintas agrupaciones democristianas 

obturaba el trabajo que se habia propuesto Ia jerarquia, en Ia cual como se 

32 Editorial de Gustavo Franceschi: Democracia Cristiana", Criterio. N° 1241. Año XXVIII. 
Buenos Aires. 11 de agosto de 1955, p.  564. 
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traslucia en Ia posiciOn de Criterio primaba más una nociOn de Ia politica cuyo 

fin Ultimo es el bien comün y no Ia lucha encarnizada por el poder. Hacia 

octubre de 1955, varias organizaciones que se definian demócratas cristianas 

demandaron del gobierno provisional el reconocimiento de su personerla 

jurIdica y el uso exclusivo de Ia denominación de Partido Demócrata Cristiano 

(PDC). Entre ellas pueden mencionarse al Partido Demôcrata Cristiano, al 

- Movimiento DemOcrata Cristiano, a Ia Unión Federal Demôcrata Cristiana, y al 

Partido Laborista Cristiano. La rivalidad mayor se dio, sin embargo, entre Ia 

Union Federal Demôcrata Cristiana (UFDC), cuyos hombres cumplieron un 

papel destacado en el gobierno de Lonardi y el PDC. Sectores nacionalistas 

que habian estado vinculados al intento golpista del general Menéndez y luego 

nucleados en torno a Ia direcciôn espiritual del padre Luis Maria Etcheverry 

Boneo y cuadros de Ia ACA habian constituido el embriôn de esta asociaciOn, 

que lideraba Mario Amadeo. 33  

A comienzos de noviembre de 1955, el PDC autorizó a Manuel Ordónez 

y a Rodolfo Martinez (h) -luego reemplazado por José Allende- a formar parte 

de Ia Junta Consuttiva Nacional, con Ia intención de neutralizar en parte el peso 

de Ia UFDC. La renuncia de Lonardi pocos dias después determinO el 

alejamiento de dichos representantes de Ia Junta, mientras que los de Ia 

UFDC, Horacio Storni y Enrique Arlotti se negaron a renunciar. 34  

Otras transformaciones de importancia en Ia vida de Ia democracia 

cristiana complejizaban aUn más las tensiones internas entre sus facciones y 

sus integrantes. En primer término, se habia constituido en Ia Capital una linea 

de izquierda -representada en Ia lista Verde- que iba ganando adeptos dentro 

del Humanismo y que se expresaba a través de Ia revista Comunidad. 

Reivindicaban el Personalismo de Emmanuel Mounier35  y Ia EconomIa Humana 

33  Otros dirigentes destacãdos de Ia UFDC eran: Horacio Storni, Mario Diaz Colodrero, Emillo 
Mignone, J. Butler, César BelaUnde, Angel Centeno y Dolores Fonrouge de Saguier. 
Ver Diario La NaciOn. Octubre de 1955. 
34  La NaciOn. 18 de noviembre de 1955. 
35 Pensador frances fundador del movimiento filosôfico y espiritual denominado personalismo 
comunitario. En 1932 dio inicio a Ia publicaciOn de Ia revista Esprit de orientaciOn ecuménica y 
en Ia que escribieron colaboradores de Ia talla de Jacques Maritain, Raymon Aron, Georges 
Bataille, Georges Bernanos, Camilo José Cela, Yves Congar, Jean Danielou, Jean Guitton, 
Emmanuel Lévinas, Claude Levi-Strauss, Henri de Lubac, Georg Lukacs, Gabriel Marcel, 
Francois Mauriac, Edgar Morin y Maurice P. Teilhard de Chardin. 
Las ideas de Mounier estuvieron muy influenciadas por el pensamiento de Peguy y de los 
misticos espanoles. Critico del materialismo capitalista como del ateismo exaltaba Ia 
centralidad de la persona en relaciôn con el mundo, al mismo tiempo que estimulaba Ia relación 



73 

de Louis J. Lebret. 36  Este primer nücleo orgánico de cristianismo de izquierda 

tuvo un peso limitado dentro del partido, con escasa inserción en el interior 

pero logrO una fuerte su irradiaciOn en los sectores juveniles, Ia Liga 

Humanista37  y el clero joven. En segundo lugar, el dirigente cordobés Horacio 

Sueldo, con mucho apoyo en el interior del pals, iba gestando lo que luego se 

conocerla como Ia "Ilnea de apertura", promoviendo el acercamiento con los 

peronistas proscriptos. 38 	 . 	

. ... 

Tampoco los catôlicos nacionalistas pudieron articular diagnósticos 

afines dentro de su propio seno en Ia medida que algunos sectores se 

alinearon dentro del antiperonismo "tolerante" y otros se atrincheraron en una 

postura que repudiaba integramente el encuadre del orden politico en curso. 

Entre estos ültimos optamos por introducir at que se expresO a través de Ia 

revista Combate indisolublemente ligada a Ia iniciativa fundacional de Jordan 

Bruno Genta y sus discipulos más cercanos. A propOsito de su larga trayectoria 

en las filas del nacionalismo católico recordemos el rol desempenado como 

Rector Interventor de Ia Universidad Nacional de Litoral (en Ia que ejercia Ia 

docencia desde 1935) después del Golpe Militar del 4 de junio de 1943. El giro 

populista y et ascenso de Perón condicionaron su retiro a ámbitos privados 

hasta Ia década del 1960, en que retomô Ia docencia en Ia Universidad Catôlica 

de San Juan. 39  Fue precisamente en esos foros privados en los que Genta 

dictaba sus cursos de filosofla y polltica donde se formaron varias 

de los catOlicos con el mundo secular y ponderaba Ia valoraciOn de Ia pobreza material como 
ojciôn de vida cristiana. 

Dominico frances cuyas ideas sociologicas y concepciOn de Ia economia tuvieron gran influjo 
en los- ambientes catôlicos y no católicos con posterioridad a Ia Segunda Guerra Mundial. 
Habia fundado el movimiento "Economla y Humanismo" en 1941. Su concepciOn humanista e 
integral de Ia economia se preocupO por dar respuesta a Ia desigualdad del desarrollo 
econômico entre los paises como entre las distintas actividades imperantes en el interior de 
éstos. De ahi que sus opiniones fueran recogidas por muchas instituciones especializadas en 
dicha temática a nivel internacional y se abrieran centros inspirados en sus ideas en varios 

aises de America Latina. 
La Liga de Estudiantes Humanistas fue fundada por Ludovico Ivanisevich Machado en 1950. 

Aunque muchos de sus cuadros provenian de Ia ACA sus ideas y modalidad de inserción 
dentro del catolicismo se mostraron muy permeados por la influencia de Maritain, Lebret y 
Mounier. Ver: Habegger, Norberto. "Apuntes para una historia.", en: Armada, Arturo - May01, 
Alejandro - Habbeger, Norberto. Los catOlicos posconciliares en Ia Argentina. Buenos Aires. 
Editorial Galerna, 1970, pp. 97-157. 
38 Ver Habegger, Norberto. "Apuntes para una historia", Op Cit. y el análisis de Forni, Floreal: 
"Catolicismo y Peronismo (III). Del aggiornamento a las visperas (1955-1969)", en: Unidos NO 
18. Año VI. Abut de 1988, pp. 120-144 . 
39 Más datos sobre su trayectoria pueden encontrarse en: Zanatta, Loris. PerOn y el mito de Ia 
NaciOn catOlica... Op. Cit. y en Caponetto, Mario. Combate (1955-1967). Estudio e Indices. 
Buenos Aires. Instituto Biliográfico "Antonio Zinny". 1999. 
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generaciones de nacionalistas. Todo ello pese a que sus predilecciones por 

tOpicos aristotélico-tomistasy ciertos rasgos de su personalidad, lo ubicaban - 

como subraya Zuleta Alvarez-, en un lugar aislado dentro del nacionalismo 

argentino 40  

Con el doble propósito de manifestar su oposición al peronismo 

derrotado como al gobierno militar surgido tras Ia crisis de noviembre, Combate 

salió a Ia luz pUblica el 8 de diciembre de1955, y cerraria su aparicion en junio 

de 1967.41  En el editorial de su nUmero de presentaciOn titulado "Nuestra 

Definiciôn" se exponla con claridad en qué tradiciOn se ubicaba Ia revista: 

[ ... ] "1- Somos católicos y queremos serlo en todo, en el pensamiento, en 
Ia decision, en los afectos, en las pasiones, en las preferencias, /0 mismo 
en Ia conducta pOblica que en Ia privada. 2- Y dentro de Ia universal/dad de 
esa filiaciOn div/na, somos nacionalistas, con un nacionalismo 
atemperado por el catolicismo, tal como fue siempre el autOntico 
nacionalismo argentino. [ ... ] 3- Somosjerárquicos en todo. Queremos ver 
restablecidas las jerarquIas espirituales y naturales que están 
pro fundamente subvertidas por Ia acciOn masOn/ca y comunista, el PS, por 
el liberalismo o laicismo en todas sus formas, protestantismo, judaIsmo, 
espiritismo, materialismo, pragmatismo, existenciallsmo, feminismo, 
muchachismo y obrerismo. 
Queremos ver restablecida Ia pr/macía espiritual de Ia Iglesia CatO/ica, 
tanto en el derecho escrito como en Ia costumbre de Ia Repáblica, primacía 
que deben reconocer incluso los no catOlicos, por razones histOricas 
indiscutibles". []42  

Este catolicismo nacionalista y jerárqUico marcaba los Ilmites respecto 

de sus enemigos, entre los cuales estaba et principio democrático. Afirmaba 

que no existia una verdadera tradición democrática en nuestra repüblica en Ia 

cual antes de 1-912 nunca se habla ejercido el sufragio universal sino el 

gobierno de caudillos populares no surgidos de las urnas o miembros de Ia 

"oligarquIa liberal y fraudulenta". Los ünicos casos que se reconocian como 

40  Zuleta Alvarez, Enrique. El nacionalismo argentino. Tomo 2. Buenos Aires. La Bastilla. 1975, 
p. 764. 
41 Entre los colaboradores estables de Ia revista acompañaban los editoriales y las notas de 
Genta, los nombres de: Gustavo Martinez Zuviria; Maria Lilia Losada de Genta; Carlos Alberto 
Felici; Alberto R. Torre; Hector Torre; Euloglo Carrizo; Arnoldo Cunietti Ferrando; Rogelio 
Garcia Lupo y RaUl Villanueva. Fueron colaboradores ocasionales: Alberto Escurra Medrano; 
Julio Meinvielle; Leonardo Castellani (JerOnimo del Rey) y Walter Beveraggi Allende, entre los 
más destacados. La direcciOn de Combate fue desempenada sucesivamente por: Antonio 
Rago (1955-1 956) desde el n° 1 al 26; Carlos Alberto Felici (1957-1 960) desde el n° 32 al no 88 
y Alberto Ruben Torre (1960-1 967) desde el n° 89 al 140. 
Ver: Caponetto; Mario. Op. Cit. p.  16. 	 - 
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"ensayos democráticos", los gobiernos de Yrigoyen y de PerOn, degeneraron 

en insoportables "tiranlas demagogicas", siendo Ia ültima mucho peor que Ia 

primera. Puede notarse que Ia lectura que hace Combate de lo politico está 

sostenida en una base teologica que tornaba dificultosa concebir Ia escisión de 

Ia esfera religiosa de Ia esfera politica. Resonaba en ella el eco del 

tradicionalismo espanol de Donoso Cortés y de Vazquez de Mella. De ahI su 

insistencia en sostenerque en el fondo de toda cuestión polItica, social y 

economIa subyacia una cuestiôn religiosa. No faltaron tampoco expresiones de 

admiraciôn hacia el falangismo espanol, el regimen franquista y el 

corporativismo portugues de Oliveira Salazar' 3 . Sin embargo, el énfasis de Ia 

revista se va desplazando en función de las distintas coyunturas de Ia 

actualidad nacional. Entre 1955 y 1958, predominan, segUn Caponetto, dos 

ejes principales: Ia convicción de Ia inviabilidad del sistema democrático a raIz 

del predominio electoral del peronismo y Ia radical oposición a todo aquello 

donde se detectara influencia masónica y liberal. No menos importante fue, sin 

embargo, Ia crItica incesante a los fundamentos politicos y filosôficos de Ia 

democracia liberal y a Ia nociOn de soberanIa popular44 . 

Si los enemigos históricos de Ia Iglesia resultaban ser los mismos 

enemigos de Ia naciOn a Ia que solo se le reconocIa su matriz catOlica, el 

panorama se complicaba al comprobar que una porciOn importante del 

catolicismo habia girado hacia Ia defensa de una tradiciOn que el grupo de 

Combate consideraba irreconciliable con Ia fe catOlica. Por este motivo, 

Monseñor De Andrea45  fue uno de los más denostados en las páginas de Ia 

revista, pero no faltaron tampoco fuertes criticas a Monseñor Franceschi, 

enrostrándole el abandono de un nacionalismo que tan sOlidamente habla 

defendido en las dos décadas precedentes. 46  La persistencia del nUcleo 

antisemita del nacional-catolicismo de Combate se descargo incluso en el 

42 Combate. NO 1. 8 de diciembre de 1955, pp.  1 y 2. Las negritas corresponden al texto 
original. 
43 Combate. NO 1. 8 de diciembre de 1955, pp. I y 2. 
44  Caponetto, Mario. Op. Cit., pp.  22-23. 
45 Haciendo alusiôn a una conferencia que este prelado diera en el Circulo Militar en una nota 
titulada "Sospechosas coincidencias", se lo acusaba de haber realizado graves afirmaciones 
contrarias al magisterio de Roma al vincular las ideas de libertad, igualdad y fraternidad propias 
del desarrollo de Ia democracia moderna con los principios defendidos por Ia Iglesia catOlica. 
Combate. N° 21, 1 de noviembre de 1956, p.  3. 
46 Ver: "Lo que va de ayer a hoy, Monseñor Franceschi paladin del nacionalismo argentino", 
Combate. NO 21. 1 de noviembre de 1956, p. 1 
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rechazo por el cambio de rumbo que se manifesto también en ese aspecto en 

el director de Criterio, quien se mostraba más proclive que antaño al 

acercamiento interreligioso. 47  

Al igual que otros nacionalistas antisemitas de raIz catOlica, los. 

argumentos de Combate partlan de Ia difundida idea de que el judaismo, Ia 

masonerla y el comunismo eran variantes de un mismo fenOmeno que se 

extendla- temporalmente desde Ia Reforma Protestante a Ia RevoluciOn 

Bolchevique. Al judaIsmo se le atribula Ia paternidad de todas las iniciativas 

histOricas anticatôlicas, de ahi Ia lectura conspirativa de considerarlo una fuerza 

omnipresente y permanente al acecho contra las sociedades cristianas. A su 

vez, los "catO!icos democráticos" eran definidos como incautos que se hablan 

dejado seducir por una nociOn jacobina equivoca en vez de sostener Ia nociôn 

agustina que era Ia (mica en Ia que deblan reconocerse los hijos de Ia lglesia. 48  

A medida que se evidericiaba el mayor protagonismo de los partidos, 

incluidos los de inspiraciOn catOlica, Ia posiciOn de Combate y más 

especialmente Ia de su fundador fue remarcar el "juego imposible" que 

significaba una salida electoral excluyente del peronismo. Tal vez por eso no 

dudaba en afirmar que Ia (mica soluciOn posible a esta encrucijada debla ir de 

Ia mano de una dictadura militar y catOlica que sepultarla tales contradicciones: 

[ ... ] De las dos soluciones electorales: -demagogia peronista u oligarquIa 
fraudulenta- no sabemos cuál es peor ni más funesta para Ia patria. Por 
nuestra parte, rechazamos a las dos porque son liquidadoras. Tampoco es 
posible pro/on gar una dictadura militar cada vez más opresiva en nombre 
de /a Democracia y de /a Libertad; es un contrasentido tan absurdo tan 
imposible, como un cuadrado redondo. No queda más que Ia solución 
nacionalista: cató/ica, jerárquica, militar y rigurosa. Hay que pensar en Ia 
Patria antes que en Ia Democracia: hay que pensar en los deberes antes 
que en los derechos: hay que pensar en el Bien ComOn antes que en las 
elecciones." [... 

Pero ante tan categOrica certeza nos cabe preguntarnos ta  qulenes 

estaba interpelando este discurso que reafirmaba principios que incomodaban 

'Malandanzas de un Monseñor", Combate. NO 13. Julio de 1956, p.  2 
48 Ver: "tCatolicismo  o Democracia Jacobina?", en: Combate. NO 3. 5 de enero de 1956, P.  2; 
"CatOlicos reformistas", en: Combate. NO 3, pp.  3 y 4 y "Como entonces", en: Combate. NO 6. 1 
de marzo de 1956, pp.  3 y 4. 
49 Genta, Jordan B. "Electoralismo es peronismo", en: Combate. NO 15. 2 de agosto de 1956, p. 
1. 
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de sobremanera al grueso del universo catOlico? Al carácter de cierta 

excepcionalidad que las ideas de Genta representaron dentro del nacionalismo 

catôlico, se añade el hecho de que Combate fue una publicación que a lo largo 

de sus 11 años de vida tuvo una tirada promedio de 1000 ejemplares y su 

circulación fue más bien restringida. Se tratô de una revista que se vendió 

escasamente pues tuvo poca distribuciOn en los puestos callejeros de diarios y 

revistas y se envió selectivamente a ciertos ámbitos de la Capital Federal y el 

Interior del pals. El sistema de suscripcion y la yenta a Ia salida de misa de 

algunas iglesias portenas fue Ia forma predominante para dar a conocer las 

ideas de este grupo. Las donaciones fueron, sin embargo, una de las mayores 

contribuciones para asegurar Ia supervivencia de Ia revista. 

La Iglesia y (as F.F.A.A. fueron los destinatarios privilegiados de Ia 

prédica de Combate. El tono militarista de su discurso recreaba Ia estrategia 

lugoniana de convocar al Ejército por reconocerlo como aquella institución que 

siendo fundante de Ia nación debia ejercer pues su responsabilidad de actuar 

como Ia garante suprema del orden republicano subvertido por los males que 

introdujo (a democracia liberal. Pero, a diferencia de Lugones, el militarismo de 

Combate estuvo mediado -p01 lo menos en estos años- por un catolicismo que 

reparaba en Ia noción de guerra justa, Ia exaltaciôn del arquetipo social del 

soldado cristiano y en Ia tradición mariana tan representada en el imaginario 

militar. Pensamos que fueron acontecimientos muy posteriores: los golpes 

militares de 1966 y 1976, los que exacerbaron los planteos militaristas por 

sobre los catOlico-doctrinarios, alterando el equilibrio inicial, en detrimento de Ia 

concepciOn religiosa. 50  

En to que hace a su relación con Ia jerarqula, a pesar de su pretension 

de asumirse como guardianes de Ia ortodoxia y el Magisterio de Ia Iglesia, las 

relaciones de Genta y su grupo con esta instituciOn fueron débiles y no fattaron 

opiniones que mostraron su desacuerdo ante las modalidades concrëtas con 

que muchos de los prelados asumlan su misiOn pastoral. No obstante, y a 

diferencia de los comportamientos laicales que denunciaban, optaron por 

disimular estas diferencias subordinándose a los dictámenes de los 

° El influjo de Combate y las ideas de Genta en las F.F.A.A., particularmente en Ia 
Aeronáutica, desde el enfrentamiento ente azules y colorados hasta Ia Guerra de Malvinas es 
analizado por Mario Caponetto en el estudio ya consignado. 
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documentos zedlesi6sticos y reafirmando Ia autoridad clerical dentro de Ia 

lglesia. 51  Se•establecIa una distinción entre un clericalismo dogmático -al que 

debian someterse todos los catôlicos por las razones señaladas- y un 

clericalismo politico cuyo peligro era Ia intromisión en Ia polItica de partidos. No 

lo era en cambio, participar en Ia politica orientada al bien comün como era el 

ejemplo de Ia AC y de Ia sindicalización obrera catôlica o de cualquier otra 

organizaciOn que se propusiera Ilevar Ia conciencia católica a todas las 

manifestaciones de Ia vida. Ese no era el caso de aquellos que, por el 

contrario, se mostraban más reacios a limitar su adscripción catôlica a una 

representaciôn de carácter estrictamente confesional, como los estudiantes de 

Ia Liga Humanista. Desde una posicion que rechazaba toda aceptación de los 

principios democráticos que habIa instalado Ia Reforma de 1918 en los 

claustros universitarios, se instaba a Ia juventud universitaria católica a retirarse 

de Ia Federaciôn Universitaria Argentina (FUA) y retomar su defensa de Ia 

Iglesia como católicos intransigentes. 52  

Veamos ahora coma actuaron las autoridades eclesiásticas ante este 

estado de crispaciOn, de animosidad facciosa y de fuegos cruzados entre los 

católicos. 

El trienio comprendido entre 1955 y 1957 es tal vez uno de los perlodos 

más densos en lo que hace a los pronunciamientos doctrinarios del Episcopado 

argentino, que emitirla reiteradas declaraciones de exhortaciOn a Ia unidad, de 

obediencia a los dictámenes del Magisterio, asi como, advertencias concretas 

ante posibles desviaciones por parte del "humanismo integral". 

En su Pastoral Colectiva "Liamado a Ia Unidad de los catOlicos", del 21 

de octubre de 1955, se señalaban los "dos graves peligros para Ia unidad 

sagrada de los catOlicos": Ia "descristianizaciOn del catolicismo" y Ia 

"desclericalizaciOn del catolicismo". Se advertla sobre el serio riesgo de adherir 

al humanismo integral pese a su inspiraciOn cristiana y teocéntrica ya que se 

trataba de una posiciOn que manifestaba su desapego a Ia teologia dogmatica 

y a Ia estructura jerárquica de Ia Iglesia cat6lica 53 . Si se reconocla Ia legitimidad 

de las actividades de los catOlicos en el campo de Ia polltica y del apostolado 

51  "El clericalismo qué es?", en: Combate. NO 6. 1 de marzo de 1956, p. 2. 
52  Combate. NO 3. 5 de enero de 1956, pp.  3 y 4. 
53 La NaciOn. 22 de octubre de 1955 y Criterio. NO 1247. Noviembre de 1955. 
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social, en ningUn caso podlan :poner en tela de :j u i c i o  Ia estructura piramidal de 

Ia Iglesia ni Ia subordinaciOn de los laicos a sus respectivos obispos. Se insistla 

en Ia distinciOn de las actividades propias de los partidos con las de la ACA que 

segula siendo desde Ia perspectiva episcopal Ia instituciOn privilegiada para el 

trabajo de los laicos. 

[ ... ] "es menester precaver a vuestros colaboradores laicos de Ia AcciOn 
CatOlica y a nuestros fieles que se cometerIa grave error de consecuencias 
funestas si se debilitaran las fl/as de Ia AcciOn CatOlica, para Ilenar las fl/as 
de los partidos polIticos, pensando que Ia actividad organizada de /os 
mismos es de mayor importancia y de mayor urgencia que Ia actividad 
apostOlico-social. No /o es n/jo será nunca para /a iglesia ni para /a patria". 
[•••]54 

El mismo Cardenal Antonio Caggiano, que presidla provisoriamente Ia 

Comisiôn Permanente (CP), hizo Ilegar sus comentarios sobre dichas 

pastorales al director de Criterio, señalando que en modo alguno se trataba de 

condenar determinadas actitudes ni instituciones concretas o personas, solo 

señalar errores para Ilamar a Ia reflexiOn de todos los católicos con vistas a 

enfrentar los enormes desaflos que la nueva situaciOn del pals les estaba 

exigiendo55 . Aunque, en efecto, como señalaba Caggiano en esa carta, el inicio 

de una nueva etapa para el catolicismo argentino era un dato objetivo de Ia 

realidad, ella trala consigo, sobre todo por parte del laicado, un 

cuestionamiento importante a Ia fuerte impronta clerical que Ia jerarquia segula 

reinvindicando. Además, esos católicos fervorosos, interpelados por Ia 

jerarquia para asumir sus "puestos" en el apostolado social, tenlan sus propios 

proyectos acerca de cOmo abordar Ia inserción en el mundo del trabajo. 

Pensaban, por el contrario que su mayor apertura hacia este universo, como 

también hacia el de las universidades y de otros ambientes no confesionales, 

lejos de descristianizarlos, los interpelaba a vivir más rigurosamente su 

fidelidad al mensaje del Evangello. 

54  "Declaraciones y orientaciones del Episcopado argentino sobre las actividades autOnomas de 
los catOlicos en el campo de Ia politica", en: Criterio. NO 1248. 24 de noviembre de 1955, p. 860. 
55 "Sobre las Oltimas pastorales del Episcopado Argentino. Carta del Cardenal Antonio 
Caggiano al Director de Criterio", en: Criterio. NO 1249-50, nümero extraordinario de Navidad. 
Diciembre de 1955, p.  943. 
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4. La presencia clerical en el mundo obrero después del peronismo 

-  Las favorables transformaciones introducidas por el peronismo en Ia 

situaciôn de las clases trabajadoras fueron un factor decisivo para Ia 

emergencia de un catolicismo social renovado, aunque no lo suficientemente 

maduro para enfrentar las fuertes tensiones de clase que se agudizaron en Ia 

Argentina a partir de 1955. La importancia de identificar las fuentes y las Ilneas 

que convivIan en él no radica tanto en los resultados obtenidos en el terreno de 

las polIticas sociales impulsadas desde los ámbitos eclesiásticos, sino en sus 

derivaciones posteriores. Es decir, en to que fueron una década más tarde las 

iniciativas organizacionales que aunque nacidas en el seno de movimientos 

laicales ligados a Ia Iglesia, rebasaron sus lImites para dar el salto hacia formas 

de militancia más radicatizadas. 0 bien, de aquellas otras que permanecieron 

en ella buscando legitimarse -después del Concilio Vaticano II- a través de 

nuevas experiencias clericales que exploraron al Ilmite Ia "opción por los 

pobres". 

Precisamente, fue en el ámbito del clero donde las consecuencias de Ia 

fractura Iglesia/peronismo suscitaron reacciones de preocupación asociadas a 

Ia percepción de que los sectores populares albergaban un anticlericalismo 

nacido del tugar protagónico que Ia Iglesia habla tenido en el derrocamiento de 

PerOn. 

Un manifiesto firmado por trescientos curas cordobeses daba cuenta del 

ánimo prevaleciente en un sector del clero que no participaba del estado de 

exultaciOn que el resto del activismo catôlico de esa provincia: 

[ ... ] "es ía verdad, -dolorosa verdad- que los sacerdotes estamos siendo 
señalados, en nuestra propia patria civilizada y cr1stiana, como sujetos 
nocivos e indeseables por Ia convivencia social, y esto, en fuerza quizá de 
una campana tan innoble como cobarde: 'Clero asesino', 'Clero oligarca', 
'antiobreroç 'Curas maiditos'." [••]56 

Desde mediados de Ia década del '30 y durante los años '40 el 

catolicismo social habla insistido en Ia idea de que no era posibte luchar contra 

56  Criterio. NO 1249 -1250, nUmero Extraordinario de Navidad. Buenos Aires. Diciembre de 
1955. 	 - 
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el comunismo si no se aplicaba at mismo tiempo Ia justicia social, a Ia luz de Ia 

Doctrina Social de Ia Iglesia. El peronismo, a pesar de que postulase su 

filiaciôn a esa misma concepción de to social, habia consotidado un 

sindicatismo de masas cuya dinámica respondIa en escasa medida al modelo 

imaginado por el catolicismo social al asimilarlo a una ideologla de partido. Sin 

embargo, habIa posibilitado, también, Ia identificaciôn de las bases obreras con 

un movimiento reformista con una cosmovisiôn nacional y cristiana. 'De mariera 

que habla obrado como un antidoto contra las ideologlas de izquierda. Y to que 

es mãs importante aCm: habla dignificado a Ia familia obrera en cuanto al 

mejoramiento de sus condiciones de vida material. 

Unos de los mayores condicionamientos que debiO enfrentar el 

catolicismo argentino a partir de 1955, fue el de tener que depositar su 

confianza en aliados de los cuales siempre habla sospechado: los partidos 

polIticos, y más aün, su fuente de inspiración, Ia democracia liberal. De ahI que, 

como ya vimos, surgiera en los debates Ia apelación a una concepcion de Ia 

democracia en dave organicista más que contractual. 

Desde Ia sección "Comentarios" de Ia revista Criterio, al mismo tiempo 

que se reconocia Ia legitimidad de Ia "Revolución Libertadora", se expresaba 

también que Ia libertad no era el Unico anhelo del pueblo argentino, que más 

bien estaba polarizado entre un sector que valoraba por sobre todo Ia libertad y 

otro que se aferraba a Ia justicia social a tat punto que era capaz de arrojar por 

Ia borda Ia libertad conseguida en septiembre de 1955. 

[ ... ] Ia sed de libertad suscitada como contra golpe por Ia dictadura ha sido 
saciada, pero el hambre de justicia creado positivamente por el mismo 
dictador en el seno del pueblo obrero aCm subsiste y quizás, se ha 
agudizado en los Ultimos meses. Es deber de todos cooperar seriamente 
en procura de una consigna, pero no exagerada satisfacciOn de estos 
anhelos obreros. Empalagarnos con el manjar de Ia libertad con quistada e 
ignorar y subestimar el problema de justicia que aUn perdura y que. ha 
entrado en su faz crItica decisiva serla inevitablemente fatal: una nueva y 
más asfixiante tiranla serIa el resultado de tan craso error. Caer de nuevo 
en Ia injusticia liberalista serIa imperdonable, y significarla un paso atrás de 
consecuencias posiblemente desastrosas, para nosotros y quizás para 
Latinoamérica entera: Comunismo abierto." [•j57 

57  Criterio. NO 1251. 12 de enero de 1956, pp.16-17. 
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Correspondia pues, mãs que antaño, que el catolicismo social ensayara 

repuestas que lograran canalizar las legitimas demandas de Ia clase bbrera. Se 

trataba ahora de trabajadores dotados de conciencia de clase y de una filiación 

politica definida que no iban a retroceder ni subordinarse tan sumisamente a Ia 

contraofensiva de las clases propietarias. 

Por su parte, el fantasma de un comunismo at acecho no era percibido 

por todos como un callejOn al que podia conducir Unicamente Ia pertinaz 

obstinaciOn del antiperonismo más furioso. El integrista Julio Meinvielle, no se 

habia cansado de denunciar, entre 1948 y 1951, desde el periOdico Presencia, 

que el peronismo habla fomentado nocivamente un obrerismo que era 

potencialmente revolucionario y que at que definia como un "marxismo 

criollo". 58  Hacia 1956, at mismo tiempo que participaba de un espacio de 

renovaciôn Inserto en el mundo obrero como eran las "Semanas de estudio de 

asesores de Ia Juventud Obrera CatOlica" (JOC), continuaba evaluando Ia 

experiencia peronista desde una perspectiva que se mostraba más bien 

distante del tono manifestado por los colaboradores de Criterio como de Ia 

mayorIa de los asesores federates de Ia JOC, cuyas discusiones y posturas 

analizaremos posteriormente. Sin dejar de reconocer que en el terreno social el 

peronismo otorgó al obrero argentino conciencia de su dignidad, Meinvielle 

criticaba Ia politica econOmica implementada tanto por Ia supuesta dilapidación 

de recursos como por haber promovido a Ia clase trabajadora a costa de Ia 

economla argentina y de los sectores medios. 59  Por el lado de la polItica 

estrictamente sindical, Meinvielle estaba dispuesto a conceder al peronismo Ia 

legitimidad de Ia unificaciôn e incluso hasta Ia justificaciOn de ciertos excesos 

impuestos a costa de Ia libertad de sindicalizaciôn preferida por Ia Iglesia, en Ia 

medida en que fue el medio más eficaz para sepultar las aspiraciones de los 

dirigentes anarquistas y comunistas. Sin embargo, el peronismo no habia 

respetado -en su opinion- dos condiciones fundamentales para una politica 

auténticamente favorable a Ia clase trabajadora: que los sindicatos fueran 

verdaderas agrupaciones gremiales y que los intereses de Ia clase obrera se 

58  Ver Forni, Floreal: "Catolicismo y Peronismo (II)." en: Unidos NO 17. Año V. 1987, pp.196-216. 
59  Meinvielle, Julio. "El fenômeno peronista y Ia masa trabajadora. tQue encontrO, realizO y 
dejô el peronismo?", en: Notas de Pastoral Jocista, Año X, Buenos Aires. Marzo-abril de 1956. 
Tercera Semana de Estudios de Asesores de Ia JOC, p  .77. 
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armonizaran con los valores econômicos, cIvicos y espirituales de Ia naci6n. 6°  

A pesar de que el peronismo no se apoyó expresamente en ninguna ideologIa, 

al sobredimensionar el lugar y el valor del trabajo manual oponiéndolo al de los 

otros sectores sociales como enemigos, no hizo más que aceptar el principio 

fundamental del marxismo, es decir de la lucha de clases, al trasladar el poder 

social a manos obreras. 61  La calda del peronismo no alejó el peligro comunista, 

de ahi que Meinvielle advirtiera' que este ültimo podia expandirse si e1 

programa económico de Ia "Revolución Libertadora" no respetaba las 

conquistas económicas alcanzadas por los trabajadores. Tampoco habrIa 

pacificaciôn si no eran respetadas las organizaciones sindicales, devolviendo a 

los trabajadores sus sindicatos, sus dirigentes y Ia misma CGT, en vez de 

ponerlas en manos de partidos que no eran representativos de Ia masa obrera 

argentina. c Qué debia hacer el clero frente a este panorama? Para Meinvielle 

se trataba de un momento Unico en Ia historia de los trabajadores argentinos. 

Instaba a que el clero fortaleciera su presencia pastoral entre los trabajadores 

que sufrIan persecucion aplicando en dichos ambientes Ia concepcion cristiana 

de Ia justicia, ganando terreno ante Ia prédica marxista. 62  

En esta preocupacion cada vez mayor evidenciada por el clero respecto 

de la situaciôn de Ia clase trabajadora, observamos una superposiciôn de 

influencias donde se entroncan Ia Doctrina Social de Ia Iglesia, con los ecos 

que ciertas discusiones de lo que comenzO a definirse como el "progresismo 

catOlico" planteaban en Europa y Ia particularidad que Ia experiencia peronista 

habIa significado para Ia clase trabajadora argentina. 

Desde el año 1949, aparecieron reflejados en las paginas de Criterio los 

debates europeos respecto de Ia inserción de los sacerdotes obreros en el 

mundo proletarlo, principalmente en Francia. Esta experiencia tuvo su origen 

en el impacto que Ia ocupacion alemana habia producido entre los catOlicos. 

Numerosos militantes laicos, prisioneros de guerra o reclutados para el Servicio 

de Trabajo Obligatorio (STO) se vieron sumergidos en el universo asfixiante de 

los campos de trabajo nazis. Alli convivieron con sacerdotes y seminaristas que 

padecIan de Ia misma suede, un punado de los cuales se hablan hecho 

60  Meinvielle, Julio. Op. Cit., p.  85. 
61 Meinvielle, Julio. Op. Cit., p.  86. 
62 Meinvielle, Julio. Op. Cit., p.  92. 
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detener "voluntariamente" ocultando a sus captores su identidad sacerdotal con 

el fin de desarrollar su apostolado en ese espacio. NaciO asi -como afirma 

Etienne Fouilloux- un inédito cortocircuito entre Ia condición obrera y Ia del 

sacerdote. 63  

Los textos testimoniales del jesuita Henri Perrin en su Diario de un cura-

obrero en Alemania (1945) y luego del dominico Jacques Loew en MisiOn 

proletaria referida a su labor pastoral entre los trabajadores portuarios de 

Marsella (1946), contribuyeron a moldear y materializar una presencia 

sacerdotal con un objetivo misional dotado de un perfil social más especifico. 

Por su parte, ya desde 1943, bajo los auspicios del Cardenal Suhard, 

Arzobispo de Paris y del Abad Godin (uno de los autores del emblemático libro 

Francia: 6pais de misiOn?), habia comenzado Ia Misión de ParIs. A ésta se ligO 

pronto Ia Misiôn de Marsella. Parte de Ia novedad de esta experiencia fue el 

hecho de que los sacerdotes se emplearan en trabajos asalariados, los cuales, 

sin embargo, no superaban Ia centena at momento de su sanciOn acaecida en 

1954.64 Asimismo, participaban de esta misma visiOn eclesial otros sectores del 

clero que no realizaron directamente trabajo a cambio de un salario y 

comunidades de laicos en las cuales algunos de sus miembros hablan decidido 

también asumir Ia condiciOn de vida obrera. Los más conocidos fueron los 

casos de J. Loew, en La Cabucelle, (Marsella) y el de Madelaine Delbrêl en d' 

lvry-sur Seine y el de A. Depierre en Montreuil, retratados en Ia novela de 

Gilbert Cesbron "Los santos van at infierno", publicada en 1952 . 65  

63  Fouilloux, Etienne. "Fille aInée de I' Eglise' ou pays de mission'? (1926-1 958)", en: Le Goff, 
Jacques et Remand, René (dir). Histoire de Ia France religieuse. T. 4: Societe secularisée et 
renouveaux religieux (XXe siécle). Paris. Editions du Seuil, 1992, pp.  130-252. 
64 Un excelente estudio especificamente referido a los origenes y desarroflo de los curas 
obreros en Francia es el libro de Poulat, Emile. Naissance des prêtes-ovriers. Paris. 
Casterman, 1965. 
65 Fouilloux, Etienne. Op. Cit. 
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Figura 4. Libro de Gilbert Cesbron: 

Los santos van a! infierno, 1952. 
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A pesar de Ia sanciOn de los curas obreros en 1954, 
Ia iiteratura referida at tema circulaba en los 
seminarios argentinos donde comenzô a 
manifestarse un fuerte interés por este tipo de 
experiencias pastorales que sin embargo sOlo se 
implementaron despues del Concillo Vaticano II en 
algunas diOcesis del pals. 

En 1953, se reproducla en Criterio una nota de Jean de Fabregues 

titulada "El drama de los sacerdotes obreros en Francia", donde defendla Ia 

salvaguarda de Ia unidad de Ia Iglesia y Ia subordinaciOn de sus miembros a las 

decisiones de Ia jerarquIa enfatizando el carácter magisterial de los actos 

disciplinarios. Argumentaba que bajo el bien intencionado propOsito inicial de 

recuperar un universo que se habla divorciado de Ia lglesia, los sacerdotes 

obreros quedaron atrapados por un conocimiento del mundo impregnado de un 

mensaje racionalista que rechazaba toda participación espiritual. No pudieron 

sustraerse at influjo del marxismo. 66  

Si acaso, como hipotetiza Fouilloux, Ia condena papal a los curas 

obreros fue menos impactante at interior del catolicismo frances que lo que 

habla sido Ia condena de Action Francaise en 1926, Ia repercusión fuera de los 

espacios catOlicos fue mayor coma se comprueba at evaluar Ia cobertura de 

prensa de Le Monde a Temps. En efecto, pese a la modestia cuantitativa de Ia 

experiencia, el Vaticano temla desde el inicio el alejamiento de las prácticas 

0 



habituales del sacerdote. La luz de alerta ya se habia encendido en 1952, 

cuando las audacias reales o supuestas de los curas obreros aparecian 

reflejadas ya fuera en Ia novela de Cesbron como en el arresto de dos de ellos 

luego de una violenta manifestaciOn contra el general norteamericano Ridgway. 

Se sucedieron asI una serie de medidas restrictivas a lo largo del segundo 

semestre de 1953: prohibición de estancias de seminaristas en las fábricas; 

cierre del seminarlo de Ia Misión de Francia, recientemente transferido a 

Limoges y retiro de los religiosos del trabajo. Finalmente, Roma impuso cuatro 

condiciones para continuar Ia experiencia, que en realidad significaban su 

supresion de hecho: tres horas de trabajo diario como máximo, abandono de 

los mandatos sindicales, mayor dedicación at espacio parroquial y disotución de 

a coord macion nacional establecida espont6neamente. 67  

Ya en el marco de Ia crisis y de Ia sanciôn de los sacerdotes obreros, en 

1954, se pubticaba en Criterio otro artIculo referido at tema por parte de André 

Vincent, O.P., un cotaborador de Montevideo, y titulado "De los sacerdotes 

obreros a los sacerdotes de Ia misiOn obrera". Con el objeto de echar luz a Ia 

mayoria de los catOlicos para que comprendieran en qué consistla Ia decisiOn 

del Episcopado frances de poner limites a dicha experiencia, se relataba Ia 

historia del primer cura obrero de Francia, el padre Loew, para demostrar 

también cômo posteriormente algunos curas obreros confundieron su rot 

sacerdotal al asumir tareas que sOlo corresponderlan a los laicos. Vincent 

repasaba los argumentos de Ia Conferencia del Arzobispo de Paris, el Cardenal 

Feltin, señalando los errores fundamentales en los que cayeron los sacerdotes 

obreros: prmncipalmente su concepciOn de Ia tarea misionera como una 

asimilaciOn a Ia clase obrera y su idea equivoca de Ia nociOn de Iglesia y del 

sacerdoclo. Y conclula afirmando: 

[ ... ] "La palabra 'sacerdote obrero' debe desaparecer del vocabuiario 
católico. Se prestaba dernasiado fádllmente al trágico error de un 
sacerdocio totalmente envuelto por Ia condiciOn obrera y corno sepultado 
en ella. En virtud de su sacerdocio, el sacerdote se comprornete y queda 
libre en rnedio de su corn promiso; vive su trabajo de obrero como 
sacerdote, obrero después, y por eso rnás sacerdote. Por /0 cual los 
sacerdotes que se dedican al apostolado en el medio obrero se llarnarán 

66  Criterio. N° 1198. Buenos Aires. 22 de octubre de 1953, pp. 791-792. 
67 Para conocer más detafles de esta crisis véanse los trabajos ya consignados de Fouilloux y 
Pou lat. 
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no 'sacerdotes obreros! sno 'sacerdotes de Ia misiOn obrera'. 'Ser 
sacerdote' y ser 'obrero' son dos funciones y dos condiciones de vida 
diferentes, imposible de reunir en una so/a persona'. Estas pocas palabras 
del cardenal Lienart resumen ci drama de los 'sacerdotes obreros'. n []68 

A través del seguimiento de esta situaciôn de crisis que atravesaba el 

catolicismo frances, Criterio cumplia Ia doble funciôn de estar al dIa en materia 

de los debates más cadentes acontecidos en Ia Europa catOlica y Ia de inclinar 

Ia balanza hacia Ia Ilnea oficial adoptada por el Episcopado fiancés y 

finalmente, por las autoridades romanas, lo cual reafirmaba la posición 

doctrinaria tradicional en Ia revista durante Ia época de Franceschi. 69  No 

obstante, Ia atenciôn prolongada al tema de las modalidades de inserción del 

clero en el mundo obrero no se reducla exclusivamente a problemas que se 

circunscribieran al campo intelectual. 

Aunque minoritarias, ya existlan en el ámbito local iniciativas de pastoral 

obrera surgidas a Ia Iuz de las experiencias europeas. AquI también, los 

catôlicos sociales se dirimlan entre tres opciones posibles de inserciOn en Ia 

clase obrera: el sindicalismo cristiano, Ia AC especializada y Ia misión popular 

bajo Ia égida sacerdotal. Mientras las dos primeras alcanzaron cierto auge, en 

el tercer caso, las pocas iniciativas resultaron abortadas por el duro golpe del 

caso fiancés, pero resurgirlan después del Concilio Vaticano II. 

Precisamente, Ia opción por el sindicalismo cristiano es señalada por 

Michael Burdick como uno de los ties pilares del activismo catôlico gestado al 

calor del enfrentamiento con el peronismo. Se trató del movimiento que se 

nucleó en tomb a Ia Acción Sindicalista Cristiana (ASA). Si bien fue fundada 

oficialmente en octubre de 1955, su formaciôn se gesto previamente en el clima 

conspirativo de movilizaciOn de Ia ofensiva catôlica contra Per6n. 70  Muchos de 

sus cuadros originales provenlan de Ia JOC y de Ia ACA. Aunque no se trataba 

de una organizaciOn confesional, Ia ASA contO con supervisores sacerdotales y 

muchos de los instructores de su Instituto de Formación Social y Sindical eran 

jesuitas: Ramôn Dorrego; lsmael Quiles; Enrique Fabri; Egidio Esparza, o 

influyentes laicos ligados a Ia ACA: Basilio Serrano; César Belaunde y 

68  Criterio. NO 1208. Buenos Aires. 25 de Marzo de 1954, p.  212. 
69 Ver Criterio. NO 1198. Buenos Aires. Octubre de 1953 y NO 1208. marzo de 1954. 
70 Los otros fueron en la opinion de este autor, el PDC y la AcciOn CatOlica de Dirigentes de 
Empresa (ACDE). Ver: Burdick, Michael. For God an the Fatherland. Religion and the Politics in 
Argentina. Albany. State University Of New York Press, 1995. 



Francisco Valsecchi. Su DeclaraciOn de Principios (1956) abogaba por un 

"cristianismo socialmente aplicado" que se constituyera en una sIntesis 

superadora de los postulados del liberalismo y del marxismo pero no se haclan 

referencias a Ia realidad nacional. Habegger señaia que en el piano 

estrictamente gremial Ia ASA defendia el pluralismo sindical y se pianteaba 

"crear una clara conciencia social y un verdadero sentido de solidaridad entre ía clase 

trabajadora con exclusiOn de todo partidismo polItico." 71  Este rechazo al partidismo 

en lo gremial se complementaba con una postura democrática y piuralista en lo 

politico que expresaba su distanciamiento del sindicalismo peronista. Aifredo Di 

Pacce fue uno de los dirigentes más renombrados en esta etapa. 

Es recién en ei contexto de Ia "Resistencia Peronista" y el mayor 

protagonismo asumido por el movimiento obrero durante las huelgas que lo 

enfrentaron al gobierno de Frondizi que se gestO un cambio significativo en el 

antiperonismo primigenio de Ia ASA. La muestra más visible de este giro fue 

su apoyo a Ia postura de que se reconociera una Central Unica de 

Trabajadores. Cierto recambio dirigencial potenció Ia apertura de Ia ASA hacia 

el contexto latinoamericano cuando uno de sus cuadros, el dirigente 

metalUrgico Emilio Máspero, fue elegido delegado de Ia ConfederaciOn 

Latinoamericana de Sindicalistas Cristianos (C LASC) •72 

Por el lado de Ia JOC, encontramos una de las experiencias más ricas 

en lo referente a los espacios de sociabitidad y las redes de individuos, 

mediadores y grupos que se formaron bajo sus principios o transitaron por 

algunas de sus instancias asociativas. 

La JOC era una rama especializada de Ia AcciOn CatOlica fundada en 

1925 por el sacerdote belga Joseph Cardjin. Con el objeto de dar una 

respuesta a to que en palabras de Plo Xl era el escándalo que significaba para 

Ia lglesia haber perdido a Ia clase obrera desde el siglo XIX, Ia JOC fue 

organizada sobre Ia base de Ia concepciôn de un proletariado homogeneo y 

descristianizado. El propósito de Ia JOC era evangelizar a los jóvenes obreros 

no sOlo en las fábricas, sino también en Ia calle y en sus lugares de 

esparcimiento. Su objetivo no era crear sindicatos cristianos sino formar a los 

obreros segUn los principios cristianos para luego conquistar el medio social. El 

71 Habegger, Norberto. Op. Cit. p.  105. 
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método de trabajo jocista se basaba en Ia pedagogia de Ia "Revision de vida": 

Ver, juzgar, actuar. El punto de partida era pues el diagnóstico de Ia realidad y 

su análisis profundo para recién pasar a Ia acciOn. El método de Ia JOC 

significaba asI, un cambio de óptica importante respecto del modelo italiano ya 

que Ia realización del apostolado no partla de dogmas o de Ia formaciOn previa 

recibida en las parroquias sino de los problemas especIficos de un ámbito 

pastoral concreto. Asimismo, acentuaba el ejercicio evangelizador por parte de 

los propios obreros, de ahI que nunca fueran fáciles las relaciones de Ia JOC y 

de sus asesores con Ia jerarquIa, ya que se experimentaba una permanente 

tensiOn entre las Ilneas de acción decididas por sus militantes y las directivas 

de Ia instituciOn. 

Dispuesta a competir palmo a palmo con las organizaciones marxistas, 

Ia organizaciOn de Ia JOC era de carácter celular y estaba dirigida por 

sacerdotes asesores. La JOC formaba sus cuadros entre los jOvenes obreros y 

obreras cristianos que tuvieran entre 14 y 25 años de edad.73  

Figura 5. "Trabajador... sin tI que será del mundo" 

Afiche de Ia Juventud Obrera CatOlica Francesa (JOCF), 1948. 

I I - 	 ' W ~ - - AWS'k-~~ 
La JOCF fue fundada en 1927 por el sacerdote Georges Guerin quien 
habia conocido Ia JOC en Belgica y alentô a los trabajadores a militar 
en los sindicatos y a estudiar en grupo Ia Doctrina Social de Ia Iglesia. 

Fuente: http://arch  ives. hauts-de-seine. net/archives/etat-des-fonds/archives-PriveeS/ioC/  

72 Hacia 1964 Ia ASA. se  sumO al Movimiento Sindical DemOcrata Cristiano y cambió su 
nombre por el de Instituto de capacitaciOn Social del Sur. (INCASUR).Ver Burdick, M. Op. Cit. 
73  BoletIn de Ia JOC Internacional. NO 59. Enero-Febrero 1958. Bimestral. NUmero especial 
sobre el Manifiesto, pp. 36 y 37. 
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Entre los rasgos de originalidad nacidos en el seno de Ia JOC, Michel 

Launay, quien analiza el caso de Ia mHitancia jocista en Francia, subraya el 

carácter cristocéntrico de su espiritualidad, condensada en Ia concepción de 

Cristo como redentor del mundo y que en tanto hombre habia sido un obrero 

carpintero. De aIIi derivO que en el nivel de lo sacramental, Ia misa jocista, las 

vigilias jocistas y los comentarios de los evangelios preparados por los 

capellanes, tuvieran una gran centralidad. De comuniôn frecuente, las misas a 

las que asistian los jocistas se caracterizaron por Ia preparaciOn de una liturgia 

muy diferenciada de las celebraciones practicadas en aquel entonces. La 

introducciôn del frances en detrimento del latin y Ia dinámica dialogal de 

aquellas era algo muy èxcepcional en Ia Francia de fines de los años '20 y 

comienzos de los años '30. Durante esa década los jocistas expandieron este 

tipo de prácticas ampliando aün más el uso del frances, por ejemplo en ocasiOn - 

de rezar colectivamente sus oraciones y formular sus plegarias. 

En segundo lugar, dicha originalidad se manifestO también en Ia 

concepciOn pedagogica inculcada por Cardijn a sus seguidores. Aquel pensaba 

que Ia primera razón de ser del jocismo era hacer "una verdadera escuela", 

pero "no una escuela artificial con cursos, lecciones y conferencias, sino 

esencialmente una escuela de aprendizaje del juicio, de mentalidad y de 

conducta". El fin de esta pedagogIa no era solamente disputarle al 

anticlericalismo obrero Ia formación de los jOvenes trabajadores que al salir de 

Ia escuela pUblica a los 13 años, aCm no habian sido moldeados sólidamente. A 

Ia escuela de Ia vida Ia JOC oponia una escuela que imaginaba positivamente 

como protectora y correctiva. Para ello debia lograrse que los jOvenes se 

involucraran con "todo su ser", lo cual sOlo podia realizarse mediante una larga 

práctica de ciertas lecturas y de Ia internalizaciOn de ciertas conductas. Qué 

mejor que Ia experiencia adquirida en Ia propia cultura y ambientes de Ia clase 

trabajadora para desarrollar un método acorde a una pedagogia que aspiraba 

extraer toda Ia potencialidad de esos jóvenes? 

Por Ciltimo, evalüa Launay qué cambios se detectan en ese nUcleo de Ia 

espiritualidad jocista con posterioridad a 1945. Al igual que otros grupos del 

catolicismo frances, el estado de excepción provocado por Ia guerra, permitiO 

que muchos militantes jocistas interactuaran con trabajadores afiliados al 

Partido Comunista y acusaran eI impacto de haber traspasado una frontera 
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más imaginaria que real. Esta vez, el acento cristocéntrico de Ia espiritualidad 

jocista se concentrô más aün en Ia lectura de los evangelios. El ejemplo de Ia 

prostituta samaritana o Ia peticiôn del centurion romano salvado par su fe, daba 

lugar a una reflexiOn dirigida a demostrar que para JesUs no existian las 

barreras sociales, étnicas, morales ni de ninguna clase. Pero si estos 

paradigmas exaltaban Ia existencia de un "cristianismo inconciente", después 

de 1945, losjocistas sostuvieron la idea de un "cristianismo comprometido", lo 

cual podia traducirse en Ia adopciOn de un mayor campromiso temporal. Lejos 

de romper con su herencia, los jocistas Ia hicieron confluir en una suerte de 

transmutaciOn sociolôgica e histOrica, donde su faz polItica se articulO con otra 

más apegada a lo sacramental. La lectura de los textos evangelicos paso a 

acentuar su contextualidad histôrica, insistiendo en Ia vigencia del mensaje de 

Cristo y en cuán modernos, segulan siendo sus propOsitos. El Cristo 

redescubierto par los jocistas parecia conducir a una visiOn algo simbOlica del 

fundador de la Iglesia y tendla un puente a una interpretaciôn más laicizada del 

cristianismo. En suma, el discurso de Cristo aparecla coma un mensaje 

revolucionario. Este viraje preanunciaba Ia que Launey define como el 

"compromiso tercermundista" de Ia JOG. Tras del golpe de Estado que se 

produciria en Brash, en 1964, Ia JOCF, generO una movilizaciOn sin precedente 

en sus filas, bajo el nombre "Brasil", organizando campanas a favor de Ia 

IiberaciOn de los presos politicos de esa dictadura, entre los cuales habla 

numerosos miembros de Ia JOC B. 74  

En (a Argentina, Ia JOC fue creada en 1940 siguiendo el modelo belga. 

Tras un periodo de crecimiento bastante rápido, alcanzO su madurez y también 

su crisis a med iados de Ia década del '50. 

Además de los boletines de apariciOn bimestral dedicados a los 

trabajadores, a partir de 1945 comenzaron a publicarse las Notas de Pastoral 

Jocista cuya duraciôn lIegO hasta 1958 en que fue censurada por Ia jerarquIa. 

Sin datos para los primeros años respecto de fundadores y colaboradores, Ia 

revista fue tomando forma e identidad definida desde 1949. Pueden 

' Launay, Michel. 'xLa J.O.C. dans son premier développement> y Launay, Michel. L' 
evolution de Ia spirituahté jociste après 1945>>, en Pierrard, Pierre - Launay, Michel - Trempé, 
Roland. La JOC Regards d' historiens. Paris. Les Editions Ouvrières, 1984. 
75  Una detallada descripciôn acerca de Ia evoluciOn y de los principales contenidos de Notas de 
Pastoral Jocista, cuya periodizaciOn adoptamos puede consultarse en Soneira, Abelardo Jorge. 
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'identificarse tres etapas. Entre 1949 y '1951, el equipo de redacciOn estaba 

integrado por: Enrique Rau, Juan Carlos Ruta, Osvaldo Ganchegui y Lucio 

Gera. El padre Rau, asesor diocesano de Ia JOC platense constitula Ia figura 

principal del grupo hasta su alejamiento del staff permanente aunque no como 

colaborador al asumir como Obispo Auxiliar de La Plata en 1951. Durante esta 

primera etapa los temas cubiertos por Ia revista eran de carácter estrictamente 

religioso. 

Entre 1953 y 1955, los padres Ganchegui -asesor general de la JOC- y 

Derudi -viceasesor general de Ia JOC- reemplazaron a Monsenor Rau en Ia 

dirección de Notas. La otra figura destacada durante este periodo fue Ia del 

padre Eduardo Pironio, formado en Roma y por aquel entonces profesor de 

Teologla del Seminario de Mercedes, .uno de los personajes más influyentes 

desde el punto de vista de Ia renovación sacerdotal de aquellos años. También 

se destacarian como colaboradores sacerdotes más bien jOvenes, algunos de 

ellos recién Ilegados del exterior como los padres Adüriz s.j., Trusso, MejIa, 

Gera, Angelelli, Viscovich; Mandrioni, Iriarte y otros. 

A grandes rasgos, los temas de interés reflejados por Notas eran menos 

espiritualistas que en el perlodo anterior y apareclan referencias concretas a Ia 

situaciOn politica nacional. La conciencia sobre Ia necesidad de renovar Ia 

esfera eclesiástica y dotar a los laicos de un rol de mayor protagonismo serlan 

algunos de los que suscitaron mayor atención. 

Precisamente, en el mismo momento que Criterio publicaba los articulos 

sobre los curas obreros, las Notas de Pastoral Jocista también se volcaban a 

opinar sobre el tema pero evidenciando una posición no condenatoria de 

aquella experiencia. En un nümero de 1953, el padre Norberto Derudi 

comentaba eI libro de Gilbert Cesbron "Los santos van al infierno", recibido 

negativamente por Ia JOC francesa y belga. Su perspectiva pretendla debatir si 

el acceso de los sacerdotes a las masas debla hacerse a través de lbs laicos 

como intentaba Ia JOC o por via directa como lo intentaron los sacerdotes 

obreros. Al mismo tiempo planteaba otra de las cuestiones que interesaba a 

"Notas de Pastoral Jocista" en: Revista del C/AS (Centro de InvestigaciOn y Acciôn Social). NO 
384. Año 1989. pp. 289-299. 
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este sector del clero, que era qué tipo de pastoral adoptar. Por ültimo, se 

señalaban los riesgos de un sacerdocio que se mundanizara en exceso. 76  

Al año siguiente, Notas do Pastoral Jocista publicaba también Ia "Carta 

Pastoral del Cardenal Feltin", Arzobispo de ParIs, en Ia que éste exponha las 

razones de la resolución del Episcopado frances de poner fin a Ia experiencia 

de los sacerdotes obreros y a Ia cual se anexaba Ia declaraciôn de los 

cardenales Liennart, Gerlier y Feltin donde Se explicitaban las nuevas 

condiciones requeridas para el ejercicio del apostolado sacerdotal en el mundo 

obrero. Dicha carta fue introducida por una breve nota de Ia redacción, donde si 

bien se reconocla el contexto diferente del apostolado sacerdotal en el caso 

argentino y el europeo, se afirmaba que Ia reproduccion de Ia pastoral del 

Cardenal Feltin contribuiria a disipar las aristas literarias y escandalosas que 

segUn los editores acompanaron el caso en los medios periodisticos. 77 . 

c ,CUl podia ser pues el punto de conexiôn entre Ia problemática 

europea y Ia argentina que, como se reconocha desde Ia redacción, 

contextuaban realidades tan diferenciadas? 

La "nacionalización" de las masas peronistas significaba nada menos 

que su integración al universo de Ia "nación católica". Por ese motivo, algunas 

figuras de larga trayectoria en su vinculaciôn con el apostolado social en el 

mundo obrero, como Monseñor Caggiano, hubieron, de continuar tras Ia caida 

del peronismo actuando como mediadores en los conflictos entre los sindicatos 

y los empresarios o con el mismo Estado. Se trataba de dejar abiertos los 

puentes de comunicación con los sindicatos peronistas que al igual que Ia 

Iglesia temian Ia penetración comunista. También de aumentar su influencia 

sobre los sucesivos gobiernos post '55, que ante Ia ausencia de otros canales 

de institucionalizaciOn de los conflictos, necesitaban de Ia intercesión de Ia 

Iglesia para hacer prosperar un consenso social cada vez más debilitado. 

Al referirse especialmente a las posibilidades de inserción y crécimiento 

do Ia JOC en el medio local, el Cardenal Caggiano, hacia en 1954, un 

diagnOstico riguroso y realista a partir do las limitaciones organizativas y de 

recursos humanos existentes en Ia propia institución, al mismo tiempo que 

Derudi, Norberto. "Los santos van al inuierno. Los sacerdotes obreros.", en: Notas de Pastoral 
Jocista. Año VII. Buenos Aires. Mayo-junio de 1953, pp. 24-33. 
77 Notas de Pastoral Jocista. Año VIII. Buenos Aires. Marzo-abril 1954. 
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alentaba a sus asesores y a sus miembros a seguir el ejemplo de lo que habla 

sido Ia experiencia -a su criterio exitosa- de Ia ACA. Las principales dificultades 

para el crecimiento de Ia JOC eran Ia escasez del clero y Ia multiplicacion de 

actividades que el sacerdote realizaba impidiéndole dedicarse de Ileno al 

mundo del trabajo. 78  Ante dicha evidencia, se imponla pues Ia renovaciôn de 

las parroquias, en el sentido de emprender Ia formación de los laicos jocistas, 

quienes al igual que sus pares de Ia ACA serlan una auténtica vanguardia 

cristiana destinada a enfrentar a los poderosos enemigos de Ia Iglesia y de los 

valores civilizatorios cristianos. Pero para poner en marcha tal emprendimiento 

era imprescindible conquistar al clero diocesano y regular, encargados de 

insuflar el impulso inicial a los jovenes jocistas. Caggiano consideraba que Ia 

batalla contra el materialismo ateo se resolveria en el campo obrero en el cual 

necesariamente Ia Iglesia debla intervenir. Para defenderse del ataque 

comunista que acusaba a Ia Iglesia de identificaciOn con el capitalismo y, en 

consecuencia, como enemiga de Ia clase obrera, Caggiano enfatizaba en que 

se asumiera Ia condena del capitalismo tal como lo imponia -segün su lectura-

Ia fe cristiana: 

[ ... ] "Tenemos que evitar a toda costa, no por mera especulaciOn ca/cu!ista, 
sino porque asI lo impone nuestra fe cristiana, todo /0 que pueda dar Ia 
impresiOn de que, ante el capitalismo somos o indiferentes o 
despreocupados. Qué decir de una actitud que pudiera ser o aparecer de 

78 Un ex sacerdote que fue vice-asesor de Ia JOC desde poco después de su ordenaciOn en 
1949, recuerda Ia "falta de ambiente" obrero existente en algunas diOcesis como el caso de 
San Juan donde iniciô su labor parroquial ligada a dicha entidad. Muy influenciado por lecturas 
como Ia revista "Heroica" de la Orden Paulina donde se publicaban notas sobre los curas 
obreros o del libro de Godin, Francia pals de MisiOn? decidiô ser cura obrero. Sin embargo, 
esta ültima posibilidad recién se le presentO a fines de Ia década del '50, al recibir una 
autorizacibn para inaugurar una pequeña comunidad inspirada en Ia idea de Ia "misiOn obrera", 
en Ia ciudad de Avellaneda. Tornar compatible Ia participaciOn en Ia JOC con Ia vocaciôn de 
ser cura obrero no era tan sencillo ni fácilmente aceptado por los jocistas. En un encuentro con 
los jocistas argentinos, el entonces sacerdote Fernardo Portillo accedió a plantearle esta 
cuestiOn al mismo Joseph Cardijn: 
[ ... "yo aproveché ía salida del almuerzo, mientras hacla an ratito de distensiOn hasta que 
entrábamos a! lugar. Lo veo al Cardenal, me le arrimé y le dUe  que querla hablar con él. Y 
entonces Ia pregunte: 'Qu'est-ce que vous pensez des préts ouvriérs?" ( Qué piensa usted de 
los curas obreros?). Y yo creyendo que el tipo feivorosamente me iba a apoyar, que iba a 
apoyar Ia idea, me dice.' "C'est un beau geste, mais pas de solution". Es decir que era una 
quijotada, an hermoso gesto, an gesto grandiocuente, pero nada más. 'C'est un beau geste 
mais pas de solution'. La soluciOn son los jOvenes trabajadores, b/a, bla, b/a,... 0 sea corno 
después /0 corn prend!, el vela Ia salvaciOn de ía clase obrera a través sOlo del movimiento que 
e/ estaba haciendo, Ia JOC. Entonces para ml eso fue una lápida may fuerte para sacarme de 
encima. Pero de todas maneras Ia supere, corno todas las otras y Sega! adelante". [ ... ] 
Entrevista a Fernando Portillo, realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de Buenos Aires en 
febrero de 2002. 
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simpatla? Debemos ser enemigos declarados del cap italismo, porque 
'como tal' ha sido y sigue siendo explotador sistemático, sin conciencia 
moral, calculador, y especulador en busca de mayores ganancias, sin tener 
en cuenta las injusticias y ía miseria contra los obreros. He habiado del 
capitalismo como sistema, basado en las doctrinas materialistas y liberales 
econômicas. No hay, no puede haber capitalismos cristianos nunca jamas." 
[ ... ]79 

Sin embargo, esta reflexiOn de Caggiano señalando Ia supuesta 

incompatibilidadentre el catolicismo y el capitalismo encerraba una enorme 

complejidad. No sOlo porque en términos teôricos Ia Doctrina Social de Ia 

Iglesia no negaba el derecho a Ia propiedad privada y advertla al Estado sobre 

el avasaUamiento que significaba enajenar este derecho de las personas, sino 

también porque históricamente se habla ido cerrando esta brecha inicial entre 

Ia mentalidad catôlica y Ia mentalidad capitalista. Por Ultimo, el mundo de Ia 

segunda posguerra provocarla un viraje que reposicionô a Ia Iglesia al lado del 

bloque occidental. Alli Ia presencia hegemOnica norteamericana coadyuvO a 

coaligar las ideas catôlicas y las recetas econômicas neoliberales, no sOlo en el 

mundo empresario, sino también, en ciertos grupos de las esferas 

eclesiásticas, sind icales y militares. 

De todas maneras, el giro ideolOgico experimentado por las masas 

obreras a partir del peronismo era un buen punto de partida para el trabajo de 

Ia JOC. No tanto porque Ia Iglesia tuviera interés en retomar los fallidos y 

pretéritos proyectos de crear sindicatos confesionales, sino más bien con elfin 

de formar cristianos capacitados para actuar y dirigir los mismos, manteniendo 

su autonomia poiltica. 

Tras el derrocamiento del peronismo emergieron en Ia publicaciôn jocista 

voces diversas que aunque mayoritariamente criticas, estaban en cierta 

consonancia con Ia postura del antiperonismo "tolerante". En el nUmero de 

septiembre-octubre de 1955 se destacaba el contrapunto entre Ia carta de 

Monsenor Cardijn 80 , celebrando Ia "liberaciOn" del pals, con las reflexiones 

prudentes de Ia redacciOn, las opiniones del padre Ganchegui y las preguntas 

vertidas por Lucio Gera desde Alemania sobre Ia situación argentina y Ia nueva 

etapa en Ia que entrarla necesariamente Ia Iglesia nacional. En el editorial 

79  Caggiano, Antonio (Cardenal). Op. Cit. p.  17. 
80  'Correspondencia. Una carta de Monseñor CardUn. En: Notas de Pastoral Jocista. Año IX. 
Buenos Aires. Septiembre-octubre 1955, p. 44. 
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titulado "Dimensiones de nuestra responsabilidad", Ia redacciön ;partIa del 

reconocimiento de Ia responsabilidad que también le cupo a Ia Iglesia en el 

conflicto con el peronismo y que no todas las acusaciones que se le imputaron 

eran enteramente falsas. Se consideraba que el primer paso que debla dar Ia 

Iglesia ante Ia nueva situaciôn era renunciar a "Ia pueril convicciOn de que 

nosotros hemos vencido". Más que lamentarse por el incendio de las iglesias 

se recomendaba a los cristianos analizar con detenimiento to acontecido 

resaltando el lugar que Ia Iglesia habia ocupado at nuclear a toda Ia oposición 

al regimen y advirtiendo sobre el odio con que gran parte de las masas segulan 

mirando a ésta. Se decla que no solamente los hombres de Ia instituciOn 

hablan estado ausentes de las realizaciones sociales sino tamblén que 

careclan de una verdadera formaciôn religiosa. Una impronta sacramentalista 

habla predominado sobre una mayor presencia evangelizadora en las 

barriadas más populosas y más pobres. 81  A su vez, el padre Ganchegul 

desalentaba las conclusiones optimistas, ya que desde su visiOn Ia Iglesia 

estaba sola, pues sus aliados liberates pretendlan, tras el derrocamiento de 

-' PerOn, aislarla, retomar el laicismo y arrogarse los méritos de una lucha en Ia 

que no fueron los máximos protagonistas. Pero también estaba separada de 

las clases trabajadoras que más que nunca Ia miraban con desdén a causa de 

su responsabilidad en Ia calda de PerOn. Esta situaciOn solo podrIa remontarse 

con una presencia sacerdotal activa en el medio obrero, multiplicando los 

nUcleos y las secciones de Ia J0C. 82  

Entre 1956 y 1958, Notas de Pastoral Jocista, entraba en su tercer y 

Ultimo periodo del que surge el involucramiento cada vez mayor con Ia 

situaciOn socio-polItica nacional, asI como, las dificultades para alcanzar el 

éxito anhelado en el mundo obrero. Respecto de las figuras que más 

participaron en esta etapa de Ia publbcación, mientras se alejaron Monseñor 

Rau y el padre Trusso, se incorporO como colaborador frecuente el padre Juan 

Santos Gaynor, at mismo tiempo que cobraron mayor protagonismo los 

sacerdotes Lucio Gera y Miguel Viscovich. Tras el alejamiento de Rau, el Unico 

81 Notas de Pastoral Jocista. Año IX. Buenos Aires. Septiembre-octubre 1955, p.  3. 
82 Ganchegui, Osvaldo. "Momento obrero", en: Notas de Pastoral Jocista. Año IX. Buenos 
Aires. Septiembre-Octubre de 1955, pp.  5-17. 
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Obispo que seguiria escribiendo para Ia revista fue Monseñor Pironio, quien a 

partir de 1956, paso a ser el Vicario General de Ia DiOcesis de Mercedes. 

En Ia Tercera Semana Nacional de Estudios de los Asesores de Ia JOC, 

realizada a comienzos de 1956, y reproducida casi en su totalidad en sus 

exposiciones y debates en Notas de Ia Pastoral Jocista, participaron el Nunclo 

ApostOlico Monseñor ZanIn, el Arzobispo de La Plata Monseñor Antonio Plaza, 

el Obispo de San Nicolás' Monseñor Silvino Martinez y 111 presbIteros de todo 

el pals. 83  

Bajo el titulo de "Mi acción sacerdotal hoy", se analizaba Ia evoluciOn de 

Ia clase trabajadora argentina, antes, durante y después del peronismo. El 

fantasma del marxismo aparecla una vez más como uno de los mayores 

riesgos del que aUn no se habia librado Ia masa trabajadora. Por ese motivo, 

se juzgaba equlvoca Ia politica del gobierno provisional respecto de los 

sindicatos peronistas y de Ia CGT, ya que se partla de Ia ilusoria idea de que 

una vez caido el peronismo serlan los propios obreros los que depurarian sus 

sindicatos de los sindicalistas desprestigiados a favor de aquellos 

auténticamente representativos. Al volver a politizar Ia CGT, el gobierno le 

allanaba el terreno al marxismo ante el descrédito de los partidos tradicionales. 

Si lanzarse al apostolado obrero era el mandato que obviamente 

compartian todos los jocistas, las opiniones vertidas en los debates 

demostraban que las expectativas de unos y otros divergian. No solo porque 

partieran de realidades parroquiales y diocesanas diferentes, sino tamblén 

porque los resultados alcanzados hasta el momento eran bastante pobres 

como para revertir en un contexto aCm más critico para las filas catOlicas un 

escenario en el que los jocistas pudieran influir tan poderosamente. 

Los interrogantes que se planteaban los asesores de Ia JOC se referian 

tanto a cômo instaurar formas organizativas más agiles, como al modo de 

encarar las propuestas de reformas y de prácticas sin' contravenir las 

exhortaciones de Ia jerarqula. 

83  Entre los nombres de los participantes más destacados que tuvieron una presencia 
importante en Ia institución durante los año's siguientes merecen destacarse a: Luis Etcheberry 
Boneo; Carmelo Giaquinta; Julio MeinvieHe; Alberto Sily; Aifredo Trusso; Enrique Angelelli; 
Alejandro del Corro; Nelson Delaferrera; Miguel Viscovich; Aldo Bunting; Armando Amirati; 
Emilio Ognenovich; Eduardo Pironio; Pedro WUrschmidt y David Dip. 
Notas de Pastoral Jocista. Año X. Marzo-abril 1956. Tercera Semana Nacional de Estudios de 
los Asesores de Ia JOC. 



En una de las instancias de debate en las que intervinieron varios 

asesores opinaban el padre Alejandro del Corro (s.j.), asesor jocista de 

Côrdoba y el padre Aifredo Trusso asesor jocista de Buenos Aires. El primero 

proponla una mayor articulaciôn entre los sacerdotes intelectuales y los 

parrocos con elfin de comprender mejor Ia mentalidad obrera. Una dificultad a 

superar era precisamente el hecho de que los obreros no se sintieran cômodos 

en los ambientes parroquiales. La prueba de ello era el perfil de los alumnos 

que acudlan a los ámbitos de formaciôn católica donde -segUn Del Corro- el 

resultado era que se formaban alli pequenos y grandes capitalistas. El 

segundo, crela en cambio que lo prioritario era salir del inmovilismo y de los 

hábitos estatistas que habia dejado el peronismo en Ia sociedad argentina. De 

ahI que, más que esperar el visto bueno de Ia jerarquIa, proponla ir gestando 

experiencias que reunieran las propuestas de aquellos sacerdotes que 

concordaban en la renovación de ciertas prácticas eclesiales, como el tema de 

Ia misión obrera o Ia reforma de los aranceles. ,Acaso no serla más fecundo 

que Ia revisiOn del funcionamiento de Ia ACA lo comenzara a realizar cada 

parroco en su propia parroquia antes que esperar las directivas jerarquicas? 

Es importante señalar que esta vision no buscaba enfrentar al clero con Ia 

jerarquIa sino más bien evitar Ia confrontación a partir del desarrollo de 

iniciativas que al partir espontáneamente de las bases correrla -segün Trusso- 

menos riesgo de burocratizarse. En vez de insistir con Ia cuestión de los curas 

obreros, proponla un camino en apariencia menos espinoso que era incentivar 

Ia presencia de los laicos en los barrios trabajando articuladamente con los 

sacerdotes. 84  La preocupaciOn por insuflar de nuevos estImulos Ia vida 

parroquial y evitar Ia tendencia a reducir Ia labor del parroco a Ia ejecucion de 

un trabajo predominantemente administrativo era compartida por Ia jerarquIa 85 . 

Emergian pues en este debate varias cuestiones importantes: Ia 

dicotomla entre el clero intelectualizado y el clero diocesano, Ia crisis de Ia 

organizaciOn parroquial y su extrañamiento frente a los valores culturales de Ia 

clase trabajadora. También Ia vocaciOn de propiciar iniciativas eclesiales que 

sin contradecir los mandatos jerárquicos demostrara mayor autonomla a partir 

84 Notas de Pastoral Jocista. Año X. Buenos Aires. Marzo-abril 1956. Tercera Semana Nacional 
de Estudios de los Asesores de Ia JOC, pp.  93-95. 
85 Entre marzo de 1947 y marzo de 1954 es una temática que se reitera en Ia Revista del 
Arzobispado de Buenos Aires (REABA). 
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de Ia reestructuración de Ia organizaciOn parroquial. Estos planteos eran 

sIntomas de Ia inquietud y el malestar que atravesaba a Ia estructura 

eclesiástica en varios niveles: el resquebrajamiento del modelo constantiniano 

en materia polItica, Ia "desobediencia" del clero y las demandas sobre un 

mayor protagonismo por parte de los laicos. 

Susana Bianchi ha expuesto las mUltiples manifestaciones de esta crisis 

preconciliar que se instalO y se desarrollô en catolicismo argentino en Ia década 

del '50, al analizar Ia situaciOn del clero diocesano. SegUn esta autora, Ia 

insistente reiteraciôn de las normativas eclesiásticas en aquella década es un 

indicio de los desacatos a Ia disciplina por parte del clero pues era el propio 

criterio de autoridad el que habla entrado en crisis 86 . La Revista Eclesiástica del 

Arzobispado de Buenos Aires (REABA) reflejô en sus artIculos los denodados 

• esfuerzos de Ia jerarquIa por contrarrestar esta tendencia apelando a Ia palabra 

misma del pontifice. Por ejemplo, en 1951 se publicó Ia carla apostólica Menti 

Nostrae referida a distintas aristas de Ia vida sacerdotaly donde el tema del 

cumplimiento del celibato y Ia subordinaciOn a Ia autoridad ocupaban un lugar 

central. c En qué comportamientos se detectaban las nuevas posturas 

sacerdotales frente a su rol dentro de Ia estructura eclesiástica? El paulatino 

abandono de Ia sotana alegando su inadecuaciOn e incomodidad para Ia vida 

cotidiana como su obstaculizaciôn para un mayor acercamiento al "pueblo" se 

sumó al rechazo de continuar con Ia práctica de Ia tonsura. El comienzo del 

conflicto Iglesia/peronismo marco para muchos un punto de inflexiOn al 

respecto ya que Ia tonsura dejó de practicarse ante Ia inminencia de Ia 

persecución. SOlo los clérigos de mayor edad o más cercanos al obispo 

volvieron a exhibirla después de 19.55. Los párrocos mãs jóvenes Ia 

abandonaron definitivamente. Asimismo, comenzO a cuestionarse el 

predominio teolOgico del tomismo en los seminarios conciliares asociados a 

una forma de vida que fomentaba el aislamiento social de los futuros 

• 	sacerdotes. 87  No faltaron tampoco las criticas a una práctica religiosa ritualista 

86 Bianchi, Susana. "El clero diocesano" (Argentina 1930-1960). Origenes y formaciOn. 
Documento de trabajo presentado en el Seminario de discusiOn del Grupo de Trabajo de 
Religion y Sociedad en la Argentina contemporánea (RELIG-AR), primer cuatrimestre de 1999. 
87 Este aislamiento en el que vivian los seminaristas, Ia rigidez de su formaciOn y Ia censura de 
sus lecturas fueron recordadas por varios de nuestros entrevistados como los aspectos más 
duros de Ia vida sacerdotal previa al Concilio Vaticano II. No faltaron referencias, sin embargo, 
a Ia utilizaciOn de ciertos subterfugios para acceder a las lecturas prohibidas ya fueran los 
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cada vez más desprovista de sus contenidos espirituales y humanos tal como 

planteaba el presbIteroGanchegui en los debates de Notas de Pastoral Jocista. 

Simultáneamente at debate interno que se producla en Ia JOC, el 

Episcopado daba a conocer un extenso documento referido a "La promocion y 

responsabilidad de los trabajadores" en Ia que interpelaba a los empresarios, al 

Estado y a los mismos trabajadores, exhortándolos a alejarse de los dos 

extremos condenados por Ia Iglesia y a adoptar el "verdadero camino", es decir 

aquello que se definla como el "cristianismo socialmente aplicado", ünica 

garantia entre la libertad individual y Ia solidaridad social. SegUn el documento 

episcopal, los medios para lograr Ia promoción de los trabajadores eran: 

Salariojusto 

Propiedad Privada 

Dar al trabajo su verdadero sentido 

Sindicalismo auténtico 

Democratización de Ia economia 

Mejoramiento de Ia vida rural 

Verdadero sentido del tiempo libre y recto uso de los bienes 

Elevaciôn cultural 68  

Asegurar los beneficios sociales a Ia familia trabajadora, respetar Ia 

libertad y Ia unidad sindical sin monopolios, reconocer Ia legitimidad del 

derecho de huelga y promover Ia acción estatal con vistas al bien comUn, 

deblan ser los pivotes de ese "cristianismo socialmente aplicado". 89  

Desde Ia perspectiva de los dirigentes jocistas, sOlo a partir de to que 

Lucio Gera denominaba Ia "teologla de Ia Iglesia presente", en los medios 

proletarios, podrian cumplirse tales aspiraciones. Se instaba a revertir Ia 

ausencia histOrica de Ia Iglesia en los momentos decisivos para Ia clase obrera 

argentina a partir de un cambio del perfil social de su pastoral. Si hasta ese 

momento Ia presencia catôlica era contundente en los ambientes de clase 

periOdicos para leer notas de actualidad 0 noticias deportivas como libros de teologia inscriptos 
en las nuevas escuelas europeas de raiz no tomista. 
88 "La promociôn y Ia responsabilidad de los trabajadores." Pastoral Colectiva del Episcopado 
Argentino. Mayo de 1956, en: Criterio. NUmeros 1259/60/61/62. 1956. 
89 Un año más tarde Ia critica situación econOmica y el deterioro del salario con relaciOn al nivel 
de precios llevO al Episcopado a reiterar los términos de Ia Pastoral Colectiva de 1956, en una 

UNIN IRSIDAD D 	NOtS AIS 
?ACULfD Ell, FILOSOFiA I LETRA 

Dircecléc de Bib-iUP.-tecxx  



101 

media y alta, lo cual para el padre Trusso reforzaba una estructura burguesa y 

afeminada, Ia Iglesia debla "desaburguesarse" aunque no pasando al extremo 

de "proletarizarse", sino más bien, plantándose misioneramente en los 

ambientes que se hablan descuidado como el mundo obrero. Resonaban pues 

en Ia propuestas innovadoras del padre Trusso los clásicos tópicos del 

catolicismo integral que apuntaban a virilizar al catolicismo argentino en 

detrimento de Ia impronta "andreIsta" asociada a lade unalgiesia conciliadora 

con el orden liberal y propensa a una religiosidad sentimental supuestamente 

propia de Ia mayoritaria presencia femenina en los ámbitos parroqulales. Esta 

vision también encerraba Ia idea de que habla que superar una espiritualidad 

superficial y una sensibilidad social más proclive al asistencialismo que a Ia 

justicia social. 

Las intuiciones de Gera sobre las posibles consecuencias de ese 

desplazamiento en el perfil social de Ia masa catOlica por el que debla 

inclinarse Ia Iglesia, anticipaban Ia gigantesca crisis que tal novedad producirla 

en el catolicismo argentino en los años siguientes. 90  

En efecto, Ia büsqueda y Ia puesta en práctica de novedades no eran de 

sencilla aceptación por parte de Ia jerarquIa eclesiástica y apenas un año 

después, en 1958, el Cardenal Caggiano prohibiria Ia continuidad de Notas de 

Pastoral Jocista. En el penUltimo nümero, de mayo-junio de ese año, Ia 

redacciOn insinuaba las crIticas que se le imputaban y esbozaba una timida 

defensa al ratificar Ia legitimidad de hacer un diagnOstico de Ia polItica nacional, 

al mismo tiempo que se afirmaba Ia adhesiOn de los sacerdotes jocistas a una 

religion de presencia y no a una religion de evasi6n. 91  

En el mes de julio se llevO a cabo, en el seminario Metropolitano de Villa 

Devoto, Ia Cuarta Semana Nacional de Estudios de Asesores de Ia JOC cuyo 

temario tratô principalmente ties cuestiones: Ia actualidad polltica, Ia situaciOn 

del clero y del laicado y un balance sobre Ia actuaciôn de Ia JOC en Ia 

Argentina. Las exposiciones y los debates fueron reproducidos otra vez en el 

que serla el ültimo nümero de Notas de Pastoral Jocista, donde se aceptaba 

Declaraciôn titulada "La situaciôn actual de la clase trabajadora". Ver Criterio. Año XXX. N° 
1295. Buenos Aires. 14 de noviembre de 1957, pp.  793-794. 
° Gera, Lucio. "ReflexiOn sobre Iglesia, Burguesla y Clase Obrera", en: Notas de Pastoral 

Jocista. Año Xl. Buenos Aires: Marzo-abril de 1957, p.  34 
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amargamente Ia decision del Cardenal Caggiano de suspender Ia publicación, 

reafirmando una posicion que sin renunciar a su prejuicio anticomunista 

evidenciaba un corrimiento. Aunque todavia éste era débil, anticipaba no sOlo 

Ia profundización de Ia autocrItica de un sector del catolicismo respecto de su 

posición hacia el peronismo y los acontecimientos del 1955. Era además un 

adelanto de Ia peronizaciOn de un sector del clero. Este desplazamiento se 

relaciona con su aspiraciOn a insertarse de una forma "más concreta" en el 

mundo de los trabajadores. Su identidad politica serIa aceptada por estos curas 

como un hecho irrefutable de Ia realidad histôrica. De ahI que ya no estuvieran 

tan dispuestos a esforzarse vanamente por "corregirla" segUn los designios del 

pensamiento social cristiano: 

[ ... ] "a/ retirarnos, queremos una vez mãs subrayar nuestra Ilnea 
fundamental: si deseamos el mayor bien a Ia clase trabajadora, Si estamos 
comprometidos con los fines naturales de Ia institución, nada más lOgico 
que propugnáramos aqui, en esta circunstancia concreta argentina, Ia 
estricta unidad del movimiento obrero dentro de Ia Jibe rtad para todos. 
Desde el momento que los obreros se autodeterminan por Ia existencia de 
una central poderosa, libre apoiltica y con respeto para las minorias, no 
podemos menos que ale grarnos de su unidad y de pronunciarnos tanto 
contra los que intentan dividirla como contra los que pretenden usufructuar 
de su poderlo para fines extrasindicales contrarios a Ia tradición de nuestro 
pals. Es de mal gusto que aquellos que no osaron levantar su voz -salvo 
honrosas excepciones- cuando las instituciones obreras fueron violenta e 
injustamente lesionadas en sus derechos, cuando se intentO entregar 
abiertamente, al margen de Ia autodeterminaciOn obrera, los sindicatos a 
los grupos marxistas, levanten ahora su voz para intentar impedir Ia plena 
restituciOn de sus derechos a Ia clase trabajadora." []92  

91  "Construir", en: Notas de Pastoral Jocista. Año XII. Buenos Aires. Mayo-junio de 1958, pp.1- 
11. 
92 "Misiôn cumplida", en Notas de Pastoral Jocista. Cuarta Semana Nacional de Estudios de los 
Asesores de la J.O.C. Año XII. Buenos Aires. Julio-diciembre de 1958, pp. 5-8. 
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Figura 6. Dirigentes sindicales y trabajadores peronistas resisten Ia medida 

gubernamental de privatizar el Frigorifico Lisandro de La Torre, enero de 1958. 

Después de 1955 el sindicalismo peronista 
volviO a exhibir su lado combativo y 
surgieron nuevos lideres que dinamizaron 
al movimiento peronista a Ia vez que 
cuestionaron las politicas económicas que 
tendieron a reducir Ia participaciôn de los 
asalariados en el ingreso nacional. 
Fuente: 

hftp://argentina.indVmedia.org/news/2012 
/01/806465.php  

/ 

Trazando un paralelismo con Ia experiencia europea y particularmente 

francesa, Ia sanción del Cardenal Caggiano sobre el máximo organo de 

expresiOn de los jocistas argentinos reproducla el temor que las autoridades 

eclesiásticas tenlan en lo referente a Ia inserciôn clerical en el mundo obrero. 

En el caso argentino, no existian siquiera elementos equiparables a las 

variadas modalidades sacerdotales o laicales de apostolado social desarrollado 

en dichos ambientes. Sin embargo, el clima deliberativo que alentaban las 

reuniones periódicas de los asesores jocistas evidenciaba el influjo de aquellas 

experiencias condenadas por Roma superpuestas a otras mâs especIficas del 

contexto local. Si el acercamiento al comunismo no era un argumento que 

pudiera esgrimirse contra ellos, su apoyo a Ia demanda mayoritaria del 

movimiento obrero -una central ünica de trabajadores-, era motivo suficiente 

para evitar males mayores. 

El encuentro de 1958, canto con Ia presencia del Asesor General de Ia 

JOC Monseñor Emillo Di Pasquo, del Obispo de Mercedes Monsenor Eduardo 

Pironio y de 135 sacerdotes de diversas diOcesis del pals. 93  

Si los reiterados apercibimientos de Ia jerarquia eran señalados en el 

ültimo editorial como el principal motivo de Ia decisiOn de dar por concluida Ia 

labor de Ia publicaciOn, los debates suscitados con posterioridad a las 

presentaciones correspond ientes a las tres temáticas del encuentro 

93 Entre los asistentes merecen destacarse los nombres de: Lucio Gera; Julio Meinvielle; 
Alfredo Trusso; Rafael Tello; Estanislao Karlic, Enrique Angelli; Erio Vaudagna; Tomás 
Santidriãn y Pedro Wurschmidt. 
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evidenciaban que Ia JOC atravesaba por si sola una crisis de mayor 

envergadura. Esta derivaba tanto del escaso apoyo institucional como de Ia 

fuerte autocrItica que algunos de sus más destacados dirigentes haclan 

respecto de Ia metodologla de trabajo utilizada. También tenla que ver con las 

tensiones que se registraban en Ia relación con los laicos y, en suma, en el 

fracaso en Ia formaciOn de dirigentes por Ia que tanto se habla bregado. 94  Entre 

las posturasque si confiaban en Ia validez del intento de reflotar Ia JOC SE' 

encontraba Enrique Angelelli. En su análisis "RevisiOn y Plan en Ia JOC 

argentina", sin dejar de admitir el estado de crisis en el que estaba inserta Ia 

organizaciOn, centraba su aspiraciOn a que Ia misma recuperase su vitalidad a 

partir del nuevo rol que consideraba debia conferirse a Ia organizaciôn 

parroquial. La ciudad de Córdoba, donde estaban naciendo barriadas obreras 

junto a las grandes fábricas automotrices y metalUrgicas era un buen ejemplo 

del medio por excelencia al que debla Ilegar Ia influencia cristiana, renovando 

sus estructuras y sus formas de trabajo. Modificar Ia distribución parroquial, 

expandirse a los suburbios y fundamentalmente acercarse al "pueblo", con un 

lenguaje acorde a sus vivencias era un desafio que todavia Ia JOC podia 

proponerse de cara al futuro. 95  

Sin embargo, Ia JOC ya no podrIa remontar esta crisis que inquietaba a 

los asesores argentinos, sin siquiera haber experimentado el auge de que 

gozara Ia JOC belga y francesa. Los militantes jocistas se fueron dispersando 

hacia distintos lugares como el Movimiento Familiar Cristiano (MFC), Ia ASA, y 

otras experiencias gremiales de carácter independiente. En cuanto a las 

trayectorias individuales, mientras algunas figuras ligadas a Ia JOC 

permanecerlan en una lInea moderada y espiritualista tras el Concilio Vaticano 

II (CVII), como los casos del padre Alfredo Trusso y de Monseñor Pironio, otros 

como Miguel Ramondetti y Pedro Wurschmidt ocuparIan un lugar destacado en 

el Movimiento de Sacerdotes para eI Tercer Mundo (MSTM) o bien se 

convertirlan en casos de "excepción" en el seno del Episcopado P01 su 

94 
Notas de Pastoral Jocista. Cuarta Semaria Nacional de Estudios de Asesores de Ia J.O.C. 

Op. Cit., pp.  8-79. 
95 

Notas de Pastoral Jocista. Cuarta Semana Nacional de Estudios de Asesores de Ia J.O.C. 
Op. Cit., pp.  78-79 
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compromiso abierto en los temas socio-polIticos como el Obispo de La Rioja 

Enrique Angelelli, asesinado durante Ia Ultinia .dictadura militar. 

A modo de conclusion 

Fue el propOsito de este capitulo analizar Ia situación del campocatOlico 

con posterioridad al golpe de Estado de 1955, del que Ia Iglesia habia sido uno 

de los principales artIfices. Sin embargo, el nuevo escenario politico 

configurado tras Ia "Revoluciôn Libertadora" significo también para Ia Iglesia y 

el universo catôlico Ia emergencia de un abanico de problemas que estaban 

penetrados por el dilema de cómo dar respuesta a Ia cuestiôn del peronismo 

pese a su derrocamiento. Es decir que Ia agenda de asuntos tradicionalmente 

presentes en Ia relación que Ia Iglesia pretendia establecer con el Estado se vio 

acrecentada por aquellas otras derivadas de Ia crisis que aquejO a Ia sociedad 

argentina en su conjunto después de septiembre de 1955. 

Reconocimos y vimos en detalle los ejes que estructuraron Ia estrategia 

institucional de Ia Iglesia en aquella coyuntura: sus exigencias ante el poder 

politico y su afán de restaurar el principio de autoridad, erosionado intra-

eclesialmente por el enfrentamiento con PerOn. Tambien describimos su 

estrategia de reencauzar Ia deteriorada vinculaciôn con el movimiento obrero 

receloso del poder clerical. 

Sin embargo, nuestro acento estuvo puesto en una mejor comprensiOn 

de los Ilmites evidentes de estos objetivos, no solo a partir de los factores 

vinculados con Ia dinámica piramidaf de Ia Iglesia, sino a- través de las 

posiciones y los debates que se produjeron en esferas catOlicas más 

independientes de Ia tutela de Ia jerarquIa. 

Fue tanto en el terreno de las ideas como en el de las prácticaspolIticas 

donde los catOlicos, todavIa sospechados de una conversiOn democrática 

demasiado reciente, desplegaron con menos pudores y disimulos que otros 

sectores los dilemas irresueltos de un orden politico "democrático" basado en el 

"pacto de proscripciOn" de Ia fuerza politica mayoritaria. Entre las destacadas 

figuras de Ia opinion püblica catOlica, subrayamos el papel de Monsenor 

Franceschi como Ia de aquel que por su trayectoria e influjo, encarnó de 
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manera emblemática, Ia transición que los años '50 significaron en el seno del 

catolicismo. Las definiciones del Ultimo Franceschi conjugaban Ia posibilidad de 

aceptar el dialogo con ciertas cuestiones relacionadas con una modernidad que 

imponia forzosamente su agenda en Ia esfera püblica. Y más especialmente, 

con su expresión politica por excelencia, Ia democracia, a Ia que el magisterio 

católico de posguerra, pretendla añadir Ia noción de bien comUn y despojarla 

de Ia impronta facciosa tIpica de Ia tradición politica liberal. 

Precisamente de diagnosticos cada vez más impregnados de una lectura 

mejor ajustada a los cambios operados en el escenario politico y social post-

peronista, como de las experiencias europeas, surgieron nuevas prácticas 

eclesiales y pastorales. 

En nuestra opinion, fue en el interior del catolicismo social donde se 

gesto y se expusieron con mayor transparencia los sIntomas de lo que hemos 

definido como el "malestar" preconciliar. Además de reproducirse, como en 

Europa, una inserciOn en el mundo del trabajo donde se ensayaron diferentes 

iniciativas organizacionales -Ia del sindicalismo cristiano (ASA) y Ia que 

proponla Ia JOC-, puede decirse que estas experiencias debieron afrontar Ia 

enorme dificultad que les planteo el peronismo. No sOlo por ser là identidad 

politica a Ia que habla adherido Ia masa obrera, sino también porque dicha 

ideologIa más por cuestiones pragmáticas que filosOficas, se reconocla 

deudora de Ia Doctrina Social de Ia Iglesia. Por esas mismas razones, este 

adversario en apariencia menos peligroso que el comunismo, obturO desde sus 

inicios un desarrollo jocista equiparable al alcanzado en Francia o Belgica. 

Tampoco logro modificar el perfil de clase media de Ia base social 

predominante en Ia Iglesia catOlica argentina. 

En los debates de los asesores de Ia JOC se confrontaban argumentos 

que exhiblan muestras de tensiOn irresuelta entre Ia tradicional postura 

anticomunista y el progresivo reconocimiento a Ia polItica de justiciä social 

introducida por el peronismo hacia Ia clase trabajadora. 

Pensamos que el ámbito jocista fue el que experimentó, tamblén, una 

mayor condensaciOn del nudo de problemáticas potencialmente más 

disruptivas para Ia institución eclesial: Ia crisis de autoridad expresada en Ia 

relaciOn jerarquIa/clero/laicos y el germen de Ia peronizaciOn de un sector del 

clero. - 
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Si bien las iniciativas de los jocistas argentinos fueron mucho más tibias 

que las de sus pares franceses, el precipitado fin de su publicaciOn censurada 

por Ia jerarquIa en 1958, era un eco visible del intento de ésta por contener el 

peligro de una "desclerizalizaciôn" del catolicismo, paradOjicamante alentadas 

por un sector del clero ya bautizado como "progresista". Por las reuniones 

organizadas por Ia JOC transitaron nombres muy relevantes tanto por el lado 

del presbiterio, como de los obispos con mayor sensibilidad hacia los temas 

sociales. De aIll que Ia definamos como una de las experiencias pastorales de 

mayor impacto desde el punto de vista de su incidencia y su proyecciOn en las 

reuniones del clero que se incrementarlan pocos años después. También, por 

su influencia en Ia pluralidad de cuadros laicales. que se formaron en su 

"espiritualidad" y pedagogla. 

Como veremos en el próximo capItulo, Ia contención que intentaba 

realizar Ia jerarquIa de este empuje "desde abajo" fue insuficiente para frenar el 

protagonismo que aquel sector del clero asumirla con más fuerza después del 

CVII. Los conflictos intra-eclesiales encabezados por clerigos y laicos 

enfrentados a sus obispos fueron Ia impronta más notable desde Ia primera 

mitad de Ia década de 1960. 

Finalmente, las tensiones del campo catOlico posteriores a 1955 

acumularon, por un lado, los problemas que anticipaban elfin de Ia noción de 

cristiandad, y por otro (aunque también asociado a lo anterior), el quiebre de 

una identidad catôlica que estaba dejando de significar lo mismo para los 

distintos sectores que Ia conformaban: por el contrario podia remitir a 

enfrentamientos irreconciliables en Ia medida en que el acento politico parecla 

cobrar más peso que el religioso. La "guerra" entre los catôlicos estaba a punto 

de estallar. 
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CapItulo 3: Sociabilidades, debates y conflictos 

en Pa Iglesia argentina post-conciliar 

[...] "puedan los cr1stianos en Ia iglesia, percibir con inteligencia, con 
emoción, bajo el choque del 'acontecimiento' en su novedad emergente, los 
'signos' del tiempo de Dios, inscritos en las realjdades pro fanas. El/os  
tendrán entonces Ia sorpresa [...] de encontrarse en dialogo con el mundo, 
un mundo que ha lie gado, en el conocimiento de sus leyes, a Ia autonomla y 
de conciencia y de su gestiOn. Tendrén entonces Ia sorpresa [..] de 
reconocer Ia gracia frabajando en los no cristianos. Porque Ia actualidad del 
Evan ge/jo pasa por Ia preguntas de los hombres." ••• 

1 

1. Un paradigma y sus problemas: el concepto de modernidad religiosa y 

sus implicancias para America Latina 

La modernidad de America Latina fue, como en otros escenarios un 

proceso conflictivo y dificultoso. No sOlo porque desde sus orIgenes estuvo 

viciado por hechos de extrema violencia que perduraron en el largo plazo, sino 

también por una continuidad que arrojO el pesado lastre de una cultura politica 

asociada a una concepciOn organicista que privilegiaba el predominio de Ia 

comunidad sobre el individuo y a un vinculo estrecho entre el poder politico y el 

poder religioso. 

Las asimetrias en sus niveles de desarrollo econOmico, la inequidad 

social, la yuxtaposiciOn entre tradicionalismo y modernizaciOn, el problema para 

instaurar regImenes politicos democráticos, son elementos definitorios de esta 

region que el politOlogo frances Alain Rouquie denominO "Extremo Occidente" 2  

En sintesis, una region del mundo que podrIa definirse también como una 

riiodernidad incompleta o periférica. 

Si acaso los niveles o el tipo de laicizaciOn alcanzado por las distintas 

regiones y paIses es un Indice pertinente para medir los alcances de Ia 

1 chaunu, Marie-Dominique. "Les signes des temps", en: Nouvelle revue theologique n° 97, 
1965, p. 2939. TraducciOn propia. 
2 Rouquie, Alain. Extremo Occidente. lntroducciOn a America latina. Buenos Aires. Emecé 
editores, 1987. 

Para pensar esta introducción nos fueron de la gran utilidad teórica y conceptual las 
reflexiones de Habermas en tomb a Ia idea de Ia modernidad como un proyecto inacabado y a 
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modernidad, está claro que en America Latina dichos alcances han sido 

limitados o han seguido caminos muy distintos a los de los palses propuestos 

como modelos. 

En Ia decisivà etapa de consolidaciOn de los 'Estados-nacionales 

latinoamericanos, el impacto de las Ilamadas "reformas liberales" no se 

expandiO de modo homogeneo sobre Ia totalidad de Ia sociedad civil, sino que 

- se trató -como sostiene Bastian- de una secularizaciôn "desde arriba" o .  

autoritaria. La modernidad religiosa resultante de este proceso se habrIa 

restringido a cierto circulo ilustrado ligado al pensamiento liberal y francmasOn 

que contribuyô -gracias a Ia formaciOn de selectas redes de sociabilidad- a Ia 

difusiOn de ideas y prâcticas asociadas al desarrollo de una sociedad moderna 

y de cultura poiltica democr6tica.4  Más tarde, Ia hegemonla del catolicismo 

integral se caracterizO por su operacion identificatoria entre catolicismo y 

naciôn, estigmatizando a otros colectivos religiosos como protestantes, judlos, 

grupos afro y otras "heterodoxias". La presencia protestante era denunciada 

como el peligro del avance de las "sectas" y muchas veces se las ligaba con Ia 

politica imperialista de los Estados Unidos, de ahi Ia defensa del nacionalismo-

católico como un dique de contención al modelo anglosajOn y protestante. A su 

vez, el visceral anticomunismo de este catolicismo intransigente era canalizado 

contra ciertos sectores de Ia colectividad judla supuestamente al serviclo de Ia 

expansion soviética en Ia region. 

Ciertamente, un gran malentendido respecto del lugar de lo religioso en 

Ia modern idad fue postular Ia idea de una virtual desapariciOn o abandono de Ia 

religion. De lo que se tratO más bien, fue de un proceso complejo y no lineal 

donde si bien Ia religion dejO de legitimar el orden social no por ello dejO de 

estar presente en Ia configuracion de las sociedades secularizadas. De ahI que 

podamos hablar de Ia existencia de una modernidad religiosa apoyada en Ia 

paradoja de Ia afirmaciOn de Ia racionalidad y libertad del sujeto en detrimento 

del poder regulador de las instituciones religiosas y del desarrollo de 

sus precisiones sobre las teorFas de Ia modernizaciOn. Ver: Habermas, JUrgen. El discurso 
fliosOfico de ía modernidad. Buenos Aires. Katz editores, 2008. 

Ver: Bastian, Jean- Pierre. Los disidentes, sociedades protestantes y revoluciOn en Mexico, 
1872-1911. Mexico. F.C.E. 1989. Y: Bastian, Jean- Pierre (comp.). Protestantes, liberales y 
francmasones, sociedades de ideas y modernidad latinoamericana, siglo XIX. F.C.E. Mexico, 
1990. - 
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condiciones muy favorables para Ia expansion de Ia fe. 5  

Se plantea pues revisar tanto las explicaciones como las herramientas 

que han servido de base al "paradigma de Ia secularizaciOn" tal como se lo ha 

pensado originalmente. Consideramos a este ejercicio harto necesario en el 

caso de los palses latinoamericanos donde los alcances de los proyectos 

modernizadores del siglo XIX y XX han tenido grandes obstáculos, resistencias 

ideotOgicas y sociales. 

La espinosa relaciOn que tuvo histOricamente el catolicismo con los 

proyectos de modernizaciOn y secularización sobre los que se fue desplazando 

Ia sociedad argentina constituye pues, un nicIeo de análisis insoslayable para 

repensar Ia década del '60. Si bien et CVII se propuso reparar este desfase 

propiciando una reforma interna que diera cuenta de Ia bUsqueda de una nueva 

modalidad de relación entre Ia Iglesia y el mundo moderno, sus alcances fueron 

muy dispares y claramente crIticos en el caso Iatinoamericano y argentino. En 

nuestro pals, una de las manifestaciones más visibles de esta dificultad fue no 

sOlo Ia implosiOn vivida por el campo catOlico, sino también, Ia imposibilidad 

que fuera de dicho campo evidenciaban tanto los sectores conservadores, 

como los sectores de Ia "Nueva Izquierda", (NI) de aceptar inevitabtes 

transformaciones que P01 el ládo de las costumbres, de Ia moral sexual y de 

una nueva sensibilidad cultural en general experimentaba Ia sociedad. Por otro 

lado, queda claro que si hasta antes del Concilio y del conflicto de Ia Iglesia con 

el peronismo, Ia identidad catOlica podia ser referida principalmente en 

términos religiosos, Ia crisis post-conciliar terminarla de romper esta unidad de 

un "nosotros" catOlico visto como un universo donde el disenso se manifestaba 

al interior de un consenso mayor que diferenciaba a los católicos de los "otros". 

La polarizaciOn entre integristas y tercermundistas puso por encima de todo las 

filiaciones pollticas sobre las religiosas, pudiendo entonces concebirse at "otro" 

como un enemigo acérrimo pese a su adscripción catOlica. La imposibilidad de 

aceptar también Ia autonomla del campo politico y religioso complotarla contra 

un alcance más profundo del proceso de secularizaciOn que Ia Iglesia misma 

habla impulsado, reforzando los rasgos autoritarios de una cultura poiltica 

Ver: Hervieu-Leger, Danièle. "lndividualizaciOn de Ia fe y ascenso de los integralismos en una 
modernidad religiosa globaflzada. El paradigma de Ia secularización analizado nuevamente", en 
Da Costa, Néstor -Delacroix, Vicent-Diantelll, Erwan (orgs.) Interpre tar Ia modernidad religiosa: 
Teorfas, conceptos y métodos en America y Europa. Montevideo, CLAEH, 2007. 
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teñida de concepciones militaristas y mesiánicas, ya fueran de derecha o de 

izquierda. Nos interesa subrayar que estas concepciones no exclusivamente de 

filiaciOn catOlica, jaquearon de diversos modos los proyectos modernizadores 

que intentaron infructuosamente desplegarse por aquellos años en Ia 

Argentina. 

Una pregunta central entonces para aproximarnos a Ia comprensiôn de 

este problerna es Ia referida no - solo a las causas, sino también a Ia 

procedencia de los frenos a estos rasgos modernizantes, con los cuales cierto 

sector de Ia sociedad argentina empezO a identificarse procurando dejar atrás 

aquellos de raigambre más tradicionalista con los que todavIa batallaba. En ese 

sentido nos parece muy sugestiva Ia lectura de Oscar Terán, quien afirma que 

posiblemente Ia sociedad argentina fuera "más modernista que moderna" 

queriendo decir con esto que sus expectativas modernizadoras estaban muy 

por encima de su posibilidad de plasmarlas en Ia realidad. 6  

En efecto, además de Ia Iglesia católica, otros actores politicos y 

sociales asumieron en America Latina y en Ia Argentina una relaciOn ambigua 

o incluso de impugnaciOn a los proyectos modernizadores. 

Por su parte, como lo sospechaban los sociólogos de Ia religion en 

aquellas décadas aün una instituciOn como Ia Iglesia podia verse conmovida 

por el concepto de cambio social. AUn cuando tal movimiento solo fuera a los 

efectos de reposicionarse mejor contra sus históricos rivales: Ia politica 

democrático-Iiberal y Ia sociedad moderna. 7  La novedad, sin embargo, parecIa 

estár en Ia emergencia de una corriente catOlica contestataria que se hacIa eco 

de experiencias que con distinta suede se habIan aplicado en el viejo 

continente, pero que sobre todo se caracterizaba por elaborar una sIntesis 

original en Ia que Ia Iglesia y los catôlicos eran definidos como agentes de 

transformaciôn estructural de Ia realidad social. Por este motivo, adoptaremos 

una lectura que pueda desprenderse de estos preconceptos que a nuestro 

criterio limitan a muchos de los estudios sobre Ia Iglesia catOlica. Intentaremos 

pues responder a interrogantes que expliquen los porqués de Ia continuidad del 

6 Ver: Terän, Oscar. Historia de las ideas en Ia Argentina. Diez Iecciones iniciales, 1810-1980. 
Buenos Aires. Siglo XXI Editores, 2008. Tambin: Terán, Oscar. Nuestros años sesenta. 
Buenos Aires. Punto Sur Editores, 1991 y Terãn, Oscar. De utopIas, catástrofes y esperanzas. 
Un camino intelectual. Buenos Aires. Siglo XXI Editores, 2006. 
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tradicional acervo antimoderno de Ia Iglesia argentina, como a aquellos que nos 

permitan visualizar los puntos de inflexiôn y los matices en las posiciones 

renovadoras. No estamos de acuerdo con las interpretaciones que enfatizan 

exciusivamente Ia idea de un enfrentamiento entre dos polaridades católicas 

conceptuaUzadas como un integrismo de derecha contra un integrismo de 

izquierda. 8  Nos proponemos demostrar a lo targo de esta tesis que las 

diferencias y los matices entre el catolicismo post-conciliar y tercermundista 

propiamente dicho eran amplias y que incluso habia tensiones de 

consideración dentro de Ia Ilnea liberacionista. Del mismo modo, aseveramos 

que los canales por los que flulan las ideas, los individuos y los grupos 

catOlicos de aquellos años no conducian a una ünica desembocadura, de Ia 

radicalización socio-politica y Ia opción por Ia violencia. Nos interesa más bien 

mostrar esta diversidad y complejidad intrinseca del mundo catôlico post-

conciliar, asi como de sus posibles combinatorias. Y por Ultimo, aproximarnos a 

una vision que nos permita comprender por qué Ia posiciOn renovadora inicial 

del post-concilio, más en sintonla con lo que acontecla en Europa, tuvo ese 

giro radical en America Latina y en nuestro pals. 

Finalmente, consideramos que hay suficiente evidencia empirica para 

una explicaciOn de los frenos a las orientaciones modernizantes de Ia Argentina 

de los '60, que no remite exclusivamente a Ia arremetida de los sectores 

tradicionalistas. Tamblén deberlan observarse desde los obstáculos que se 

plantearon en el mundo cultural, especialmente de las vanguardias, donde 

tampoco se respetO la autonomia de cada uno de esos ámbitos que quedaron 

subsumidos por Ia Iôgica de una politica en dave de guerra revolucionaria o 

sea de intransigencia, unanimismo ideolOgico. En suma, contribuir a una 

aproximación que pueda tener en cuenta que se tratO de un fenómeno que 

atravesO a diversos actores de la sociedad. - 

Un ejemplo de esta lectura es el libro de Valuer, Ivan. Catolicismo, control social y 
modernizaciOn en America Latina. Buenos Aires. Amorrortu Editores, 1970. 
8 Nos referimos especialmente a las interpretaciones de José Maria Ghio y Beatriz Sarlo. 
Véase: Ghio, José Maria. La /glesia catóiica en Ia po/Itica argentina. Buenos Aires. Prometeo 
libros, 2007. Y: Sarlo, Beatriz. La pasiOn y Ia excepción. Buenos Aires. Siglo XXI editores, 
2004. 
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2. Lalgiesia argentina frente al CVII: ZAutoridad versus Profecla? 

El 28 de octubre de 1958, tras un cOnclave ciertamente corto, Angelo 

Giuseppe Roncalli fue el elegido para suceder a Plo XII, a Ia edad de 77 años. 9  

Si la inclinaciOn del colegio cardenalicio por el candidato Roncalli se debiô a Ia 

expectativa de que aquel desempenara un pontificado de transición, ésta no 

coincidia con los planes que el nuevo pontificetenia en ciernes. El 25 deenero 

de 1959, a menos de ties meses de su elecciOn, el Papa Juan XXIII dio a 

conocer, en Ia Basilica de San Pablo extra muros, su decisiOn de convocar a un 

nuevo concilio ecuménico. Al impacto por esta noticia se surnaba Ia sorpresa 

que causaban otros gestos del Papa que contribuyeron a aumentar su 

popularidad entre Ia grey cat6lica. 10  Aunque Ia posibilidad de convocar a un 

Concilio no estuvo ausente en los pontificados de Plo XI y Plo XII, el anuncio 

de Juan XXIII no dejO de causar sorpresa entre los hombres de Ia Iglesia, al 

vislumbrarse que no se proponia Ia reanudaciôn del Concilio Vaticano I, sino de 

un concilio nuevo. 

El contenido que Juan XXIII le asignO a Ia discusiOn conciliar se apoyaria 

sobre ties ejes: Ia reforma de Ia Iglesia, Ia unidad de los cristianos y Ia apertura 

de Ia Iglesia al mundo. 11  Juan XXIII estaba convencido de que Ia instituciOn 

NaciO en Sotto ii Monte (Bergamo) en 1881 en el marco de una familia campesina. IniciO su 
vida dentro de Ia Iglesia en Ia orden franciscana. Casi al inicio de Ia Primera Guerra Mundial fue 
nombrado capellán militar y sargento sanitario. En su trayectoria sacerdotal se destacô por su 
actuación fuera de Roma. Entre 1925 y 1934 fue visitador y delegado apostolico en Bulgaria, 
Entre 1935 y 1944 hizo lo propio en Estambul y en Atenas. Hacia fines de 1944 Plo XII lo 
nombrô nuncio en Paris, donde permaneciô entre 1945 y 1953 cuando fue requerido como 
Patriarca de Venecia. 
Datos biograficos de Juan XXIII en: Lubich, Gino. Juan XXIII. El "Papa extramuros" Buenos 
Aires. Folio ediciones S.A, 2003; Arendt Hannah, 'Angelo Giuseppe Roncalli. Un cristiano en Ia 
silla de San Pedro 1958-1963", en: Arendt Hannah. Hombres en tiempos de oscuridad. 
Barcelona. Gedisa editorial, 2001, pp.  67-88; Gonzãlez-Balado, José Luis. Vida de Juan XIII. 
Madrid. San Pablo, 1995; Blázquez, Feliciano. Juan XIII. "Y vino un hombre Ilamado Juan". 
Navarra. Editorial Verbo Divino. 2000 y Sgarbossa; Mario. Juan XIII. La sabidurla del corazOn. 
Buenos Aires. Paulinas, 2000. 
10 

Juan XXIII desplegaba un estilo personal muy opuesto a Ia majestuosidad y aristrocratismo 
exhibido por su antecesor. El nuevo papa se paseaba libremente por los pasillos del Vaticano, 
saludando a los feligreses, segula visitando a sus amigos y a prelados enfermos, y demostraba 
escasa preocupación por los protocolos. En Ia Navidad de 1958, en un gesto in(§dito en Ia 
historia del Papado, visitO a los niños internados en el hospital Bambin Gesi) y a los presos de 
Ia cárcel Regina Coeli, en Roma. ContinuO luego visitando parroquias y viajando a Loreto y a 
Asis. 
11  Sobre el Concilio Vaticano II puede consultarse Ia excelente colecciOn coordinada por 
Alberigo, Giuseppe (dir.), Historia del Concilio Vaticano II. Salamanca. Ediciones Sigueme. 
VolOmenes 1, 2 y 3. (1999, 2000 y 2006 respectivamente). También sugerimos revisar eI 
interesante trabajo interdisciplinar editado por Schickendantz, Carlos (ed.). A 40 años del 
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debla adaptarsu organizacion y su mensaje pastoral a un mundo en continua y 

acelerada transformación, de ahi que comenzara a utilizar el concepto de 

aggiornamento para referirse a la nueva era. 

La solemne apertura del CVII tuvo lugar el 11 de octubre de 1962 con la 

presencia de 2498 padres conciliares. En su discurso inaugural, el pontIfice 

advirtiô contra los "profetas de desventuras" temerosos de lo nuevo y enfatizO 

en Ia idea de que Ia Iglesia habla-abandonado Ia severidad de los anatemas 

por una medicina de Ia misericordia. 

Entre los principios que Ia Iglesia adoptarla a raIz del Concilio se 

destaca, entonces, una actitud de reconocimiento positivo y de diálogo con el 

mundo. Asimismo, se impuso Ia noción de Iglesia como pueblo de Dios: 

[ ... ] "Toda Ia Iglesia es el pueblo de Dios. Esto significa Ia Iglesia como 
comunidad, hecha de gentes con diferentes dones, vocaciones y 
funciones, pero en Ia que cada uno comparte Ia humanidad comUn, Ia 
igualdad y el destino a los ojos de Dios. Algunos tienen el poder de Ia 
ordenación (sacerdotes); otros de jurisdicción (obispos y Papa); otros no 
tienen ninguno de esos poderes (laicos). No obstante las diferentes 
funciones no afectan a Ia cualidad cristiana de igualdad entre todos". 

[] 

12 

El CVII procurO revivir algunos aspectos comunitarios del cristianismo 

primitivo, revalorizando el ideal de servicio y humildad evangélica, en 

detrimento del modelo constantiniano. Empero, si Ia Iglesia estaba dispuesta a 

renunciar a Ia alianza con el Estado, esto no significaba intenciôn alguna de 

renunciar a ejercer su influencia sobre Ia politica. Solo que ahora so partia de 

un reconocimiento de Ia autonomla de Ia esfera polItica como de Ia legitimidad 

de diferentes modelos con los cuales Ia Iglesia manifestaba su voluntad do 

dialogar. Por su parte, Ia realidad socio-polItica era pensada como un lugar 

privilegiado en el cual los laicos redefinirlan su Iiderazgo. Lo cierto fue, sin 

embargo, que el influjo renovador no fue recibido de igual manera por todos los 

Sectores eclesiásticos y se produjo inmediatamente una enorme tension entre 

los sectores tradicionalistas y los renovadores, Ilamados por sus 

contemporáneos "preconciliares" y "post-conciliares", respectivamente. En el 

sector conservador so ubicaron buena parte de los episcopados de ltalia, 

Condiio Vaticano II. Lecturas e interpretaciones. Côrdoba. Ediciones de Ia Universidad Católica 
de COrdoba, 2005. 
12 Vaticano II. Documenfos Conciliares. Buenos Aires. Ediciones Paulinas, 1986. 
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Espana, Portugal, Filipinas y los de los palses bajo dominio comunista. En el 

sector reformista confluyeron los episcopados de Francia -con algunas 

excepciones importantes-, Palses Bajos, Suiza, Belgica y Alemania y algunos 

obispos canadienses y norteamericanos. Una menciôn aparte merece el caso 

de los obispos latinoamericanos donde encontramos una gran heterogeneidad 

de propuestas, aunque predominantemente repartidas entre los sectores 

moderados nucleados en torno al Cardenal Montini -futuro Pablo VI- y los 

decididamente conservadores. Los sectores renovadores eran minoritarios pero 

ofreclan destacados Ilderes como Monsenor Manuel LarraIn, obispo de Talca 

(Chile) y Monseñor Hélder Cámara, Obispo de Olinda y Recife (Brasil), titular 

del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), quien se convertirla 

rápidamente en un referente para los católicos tercermundistas. Por Ultimo, una 

situación similar encontramos en los posicionamientos de los obispos de los 

palses asiáticos y africanos. 13  

Los episcopados reformistas fueron más permeables a las propuestas 

de Ia Nueva Teologla, representada por el pensamiento de los profesores 

jesuitas y dominicos del seminario teologico de Fourvière, en Lyon, y Ia casa de 

estudios dominica de Le Saulchoir, entre los que brillaban Jean Danielou, Yves 

Congar, Henri de Lubac y Marie-Dominique Chenu. En dialogo con esta 

corriente teologica estuvieron el suizo Hans Kung, los alemanes H. Urs von 

Baltasar y Karl Rahner, el holandés Johannes Metz y el frances Teilhard de 

Chard in. 14  

La misma fase preparatoria del Concilio estuvo atravesada por una neta 

separación entre el proyecto de Ia Curia Romana y eI de Ia mayorIa de los 

padres conciliares. Ante las evidentes dificultades de consenso en la etapa 

preliminar, el Papa que habla optado por una presencia discreta en las 

deliberaciones -aunque las segula atentamente por una conexiôn radio-

televisiva- intervino personalmente cuando Ia discusiOn se estancaba, 

13 
 Acerca de cOmo se agruparon los diferentes episcopados durante el Concilio puede 

consultarse Cavilliotti, Martha. 'Hélder Cémara. La crisis en Ia Iglesia en America Latina", en: 
Revista Historia de America en el siglo XX. Buenos Aires. CEAL, 1985. 
14 

Con posterioridad a Ia Segunda Guerra Mundial, aparecieron en Europa varias escuelas de 
Teologla. La més importante de ellas fue la Nouvelle Theologie Sus ideas, silenciadas en los 
años '50 resultaron rehabilitadas y cobraron una interesante difusiOn durante el Concilio en el 
que varios de estos teologos actuaron como asesores de los Obispos y hasta como redactores 
de sus discursos. - 
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reorganizando comisiones con elobjeto de equilibrar las relaciones de fuerza y 

flexibilizar los planteos de uno y otro lado. 

El 8 de diciembre de 1962 tuvo Iugar Ia clausura de Ia primera etapa 

conciliar, sin Ia promulgaciOn de ningUn documento. El 3 de junio de 1963 

falleciO Juan XXIII y el 21 de junio fue elegido su sucesor, Pablo VI, 15  quien 

disipo las dudas sobre Ia continuidad del Concilio al comunicar en forma 

inmediata su reanudacjôn. El CVIIse cerrO definitivamente el 8 de diciernbre de 

1965 aprobando una serie de disposiciones fundamentales para Ia Iglesia 

contemporánea, destacándose principalmente Ia promulgacion de Ia 

constituciôn dogmatica sobre Ia Iglesia: Lumen Gent/urn y Ia constituciôn 

pastoral sobre Ia Iglesia y el mundo moderno: Gaudium et spes. Las encIclicas 
Mater et Magistra (1961), Pacem in Terris (1963) y Ia Populorum Progressio 

(1967) completaron la tarea transformadora impulsada por estos dos pontIfices. 

Se planteaba, sin embargo, el gran interrogante de cOmo adecuar estas 

recomendaciones teOricas al terreno de las diversas sociedades y de las 

heterogeneas situaciones en cada uno de los contextos regionales y 

nacionales. 

Giuseppe Alberigo distingue las tendencias y posiciones hermenéutióas 

sobre el CVII. En primer lugar, Ia corriente integrista que interpretO al CVII 

como un error y una ruptura con Ia tradiciOn post-tridentina. En segundo lugar, 

Ia corriente de los cIrculos progresistas que aceptaron las doctrinas 

perseguidas y condenadas, que acompañaban las historia de Ia Iglesia en el 

segundo milenlo. Sin embargo, insiste Alberigo que tal fractura se dio aCm 

desde una perspectiva eurocéntrica y dogmatizante, que los acontecimientos 

mundiales de 1968 sometieron a fuerte impugnaciOn. La tercera posiciOn 

hermenéutica, encarnada por Joseph Ratzinger (actual papa Benedicto XVI), 

consideraba al CVII como un concilio menos importante que grandes concilios 

como el de Trento o el Concilio Vaticano I, por su orientaciOn pastoral y su 

determinaciOn explIcita de no pronunciarse sobre cuestiones doctrinarias. De 

ahI que para esta lectura, el CVII debia incluirse en el cuadro de aquellos otros. 

Véase Smith, Christian La Teologla de Ia LiberaciOn. Radicalismo religioso y compromiso 
social. Barcelona. Paidós, 1994. 
15 

La mãs exhaustiva biografia de Giovanni Battista Montini es Ia del autor británico 
Hebblethwaite, Peter. Pablo VI. El primer Papa moderno. Buenos Aires. Javier Vergara Editor 
S. A. 1995. 
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Por Ultimo, una cuarta posicion, representada por Un teólogo como Otto 

Hermann Pesch, que definla al CVII como Ufl concilio de transiciôn que sacaba 

a Ia Iglesia de Pa etapa tridentina y Ia introducla en una epoca nueva. 16  

Frente a esta perspectiva de valoración histOrico—cultural, Walter Kasper 

prefiere describir las interpretaciones hermenéuticas a que dio lugar el CVII a 

partir de las tradicionales posturas dogmáticas. En efecto, afirma este autor que 

mientras Ia mayorIa de los Ilamados padres conciliares recurrieron a los 

abordajes bIblicos, patrIsticos y provenientes de Ia teologIa medieval, una 

minorla se esforzaba por salvaguardar los datos de Ia tradición, comprendida 

entre el Concilio de Trento y el Concilio Vaticano I. Es decir que ambos grupos 

pretendian renovar Ia Iglesia desde Ia tradición. Sin embargo, visto 

globalmente, el CVII no habrIa realizado una sintesis teológica ya que este 

aspecto de elaboraciôn teórica fue dejado para Ia instancia de recepción del 

mismo. De ahi, las yuxtaposiciones y dificultades resultantes a Ia hora de su 

lectura y aplicaci6n. 17  

Ciertamente, el CVII fue el hito más trascendente en Ia historia de Ia 

Iglesia catOlica contemporánea, y su recepciOn en el ámbito latinoamericano 

tuvo alcances insospechados. El Concilio propiciO que se recuperaran ciertos 

planteos de una teologla más propensa a aceptar las consecuencias de Ia 

secularizaciOn y se introdujeron rotundos cambios en Ia forma de concebir Ia 

sociedad, el hombre, Ia Iglesia y sobre Ia relaciôn de éstos con Dios. Después 

de muchos siglos Ia Iglesia católica no se habia congregado con el objetivo de 

condenar herejIas sino para autoexaminarse y renovarse. El "regimen de 

cristiandad" propio de un catolicismo triunfalista y jerárquico daba paso a una 

Iglesia que se redefinla como "Pueblo de Dios" y se imponla como nueva 

misiOn estar al servicio del hombre. 

Lo novedoso del CVII no fue tanto Ia irrupción de Ia idea de cambio, que 

tenla larga data en Ia historia del pensamiento catOlico, sino que dicha idea 

16 
Pottmeyer, H. —Alberigo, G. Jossua, J-P (eds). Die Rezeption des Zweiten Vatikanischen 

Konzlls. DUsserlforf, 1984, pp.  403-431. Citado por HUmermann, Peter."El Vaticano II como 
acontecimiento y Ia cuestiôn acerca de su pragmätica", en: Schickendanntz (Ed.) A 40 años del 
Concilio Vaticano II. Lecturas e interpretaciones. Córdoba. EDUCC, 2005, PP.  125-160. 17 

Kasper, Walter."El desaflo permanente del Vaticano II. Hermeneutica de las aseveraciones 
del Concjljo Vaticano II", en id. Teologla e Iglesia. Barcelona. 1989, pp. 401-415. Citado por: 
Citado por HUmermann, Peter."EI Vaticano 11 como acontecimiento y Ia cuestiOn acerca de su 
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pudiera traspasar los Ilmites de lo censurado en el horizonte mental de Ia 

Iglesia y desplazarse hacia un lugar de legitimidad que le habla sido negado 

reiteradamente. Otra cuestiôn central es el enorme desfase que se pondrIa de 

manifiesto entre una constelación de ideas que pese a las prohibiciones hablan 

circulado entre un nümero importante de intelectuales y experiencias pastorales 

de fuerte impronta social, y el esqueleto institucional que seria su recept6cu10 18 . 

Este desfase fue particutarmente acentuado en el caso de las iglesias 

latinoamericanas que recién tras Ia creaciOn del CELAM, en 1955, comenzaba 

a impulsar una mejor articutación a nivel intra e interepiscopal. A tono con las 

recetas desarrollistas que se difundlan en el mundo, Ia Iglesia también 

procurarla entablar un nuevo vinculo para dialogar con Ia sociedad 

contemporánea. Para ello, necesitaba de manera urgente reformarse 

interiormente y ahuyentar Ia premisa de que era por definiciOn una instituciôn 

conservadora, en definitiva uno de los principates factores de atraso de los 

paises de Ia region. Es en este encuadre que deben leerse las encIclicas Mater 

et Magistra y Pacem in Terris que dieron un perfil más definido at conjunto de 

las ideas catóticas maduradas durante el Concilio. En Ia primera de ellas se 

observaba Ia necesidad de que las naciones con economlas más ricas 

contemplasen Ia situaciôn de aquellas en las que Ia mayoria de Ia poblacion 

padecla miseria y hambre, advirtiendo sobre el peligro de caer en nuevas 

formas de colonialismo. En Ia segunda, dirigida a "todos los hombres de buena 

voluntad", se afirmaba que existlan necesidades y aspiraciones comunes a 

todos los hombres, por encima de sus diferencias ideológicas. La enciclica 

reconocla como legItimas las novedosas experiencias histOricas de pueblos 

que bregaban por su emancipaciOn, asi como, el reclamo de las clases 

trabajadoras en pos de mejorar sus condiciones de vida. Se esbozaba pues un 

discurso nuevo, alejado del espiritu de cruzada y que aceptaba Ia existencia de 

un piuralismo socio-politico en el pIano internacional, expresando, además, una 

voluntad de establecer un diálogo con el mundo, donde ambos interlocutores 

pudieran escucharse recIprocamente. Sin embargo, Ia exhortaciôn at diálogo 

pragmãtica", en: Schickendanntz (Ed.) A 40 años del Condiio Vaticano II. Lecturas e 
interpretaciones. Córdoba. EDUCC, 2005, PP.  125-160. 
18 

Tómese en cuenta at respecto Ia enciclica Humani Generis de Plo XII en 1950 condenando 
ideas que definia como neo-modernistas, asi como, el peso que el pensamiento humanista de 
Maritain ganaba en las filas cristianas de occidente. 
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serla ciertamente trabajosa cuando no traumática no solamente respecto de Ia 

relaciôn Iglesia-mundo moderno, sino dentro de sus propias fronteras. 

La lglesia catOlica argentina se nos ofrece como un caso particular 

donde tales problemas se manifestaron desde el comienzo, a partir clara está 

de otros ingredientes de larga data, y a los que hicimos referenda en el 

capItulo I al caracterizar los años que se extendieron desde Ia crisis con el 

peronismo y el inicio del CVII como Ia etapadel "malestar preconciliar". 

Existe una dave interpretativa de sentido comün algo generalizada que 

afirma que el impulso renovador de la lglesia argentina emerge con virulencia a 

partir de Ia Segunda Conferencia Episcopal Latinoamericana celebrada en 

Medellin en 1968. Sin embargo, pensamos -como demostraremos en este 

capItulo- que el epicentro de Ia crisis que se instala en el catolicismo argentina 

par aquellos años, se desata can una fuerza incontenible a raIz del CVII. Los 

antecedentes citados para Ia década del '50 demuestran a su vez que Ia 

dinámica conciliar no hizo otra cosa que sacar a Ia superficie temáticas y 

disputas no resueltas entre las distintas lineas internas de los catôlicos 

argentinos, las cuales se cruzarlan a su vez con las provenientes del campo 

ideologico y politico. La mismo puede decirse respecta de algunas iniciativas 

en el campo pastoral y de Ia liturgia. 

En junia de 1959, el Cardenal Tarditti, presidente de Ia ComisiOn 

Preparatoria del CVII, hizo Ilegar a cada episcopado una carta de consulta 

solicitando a los obispos que expresaran sus apinianes (vota) sobre los temas 

que juzgaran más relevantes de ser tratados par Ia asamblea conciliar. Si bien 

en Ia Argentina existian para aquel entonces 35 diôcesis, 5 no respondieron, ya 

sea por enfermedad de algunos obispos que aUn no tenIan sucesor (Diôcesis 

de La Rioja: a cargo de Monsenor Froylán Ferreira, de Catamarca: Monsenor 

Carlos Haulan y de Mercedes: Monsenor Anunciado SerafIn), par vacancia del 

cargo (ArquidiOsesis de Buenos Aires: por fallecimiento de Monseñor Laffitte) a 

bien porque directamente no emitieron opiniOn, coma Monsenor Whitman. 



Los obispos que si escribieron el vota fueron: 

Cuadro 1. Obispos argentinos que respondieron at vota, 1959. 

OBISPO DIOCESIS 
Monseñor Marengo AZUL 
Monseñor Esorto BAHIA BLANCA 
Monseñor Perez COMODORO RIVADAVIA 
Monseñor Castellano CORDOBA 
Monseñor VicentIn CORRIENTES 
Monseñor Scozzina FORMOSA 
Monseñor Chalup GUALEGUAYCHU 
Monseñor Muhn JUJUY 
Monseñor Plaza LA PLATA 
Monseñor Rau MAR DEL PLATA 
Monseñor Buteler MENDOZA 
Monseñor Raspanti MORON 
Mànseñor Herrera NUEVE DE JULIO 
Monseñor Guilland PARANA 
Monseñor Kemerer MISIONES 
Monseñor Iriarte RECONQUISTA 
Monseñor Marozzi RESISTENCIA 
Monseñor Buteler RIO CUARTO 
Monseñor Tavelta SALTA 
MonsenorAguirre SAN ISIDRO 
Monseñor Rodriguez y Olmos SAN JUAN 
Monseñor Di Pasguo SANTA LUIS 
Monseñor MartInez SANTA NICOLAS 
Monseñor Fasolino SANTA FE 
Monseñor Mayer SANTA ROSA 
Monseñor Weiwann SANTIAGO DEL ESTERO 
Monseñor Aramburu SAN MIGUEL DE TUCUMAN 
Monseñor Borgatti VIEDMA 
Monseñor Deane VILLA MARIA 
Monseñor Mozzoni NUNCIO APOSTOLICO 
Monseñor Schell COADJUTOR LOMAS DE ZAMORA 
Monseñor Tortolo AUXILIAR PARANA 
Monseñor Primatesta AUXILIAR LA PLATA 

Fuente: Mallimaci, Fortunato. 19  

José Luis de Imaz ha Ilamado Ia atención sobre el perfil sociolOgico de 

los prelados argentinos, donde a diferencia de otros lugares de America Latina 

las clases dominantes habrIan estimulado escasamente Ia carrera eclesiástica 

19  Ver: Mallimaci, Fortunato."La continua critica a Ia modernidad: anãlisis de los 'vota' de los 
Obispos argentinos al Concilio Vaticano II", en: SociedadyReligiOn n° 10/11, año 1993, pp. 83-
110. - 
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de sus hijos. En cambio, hacia 1964, sobre un total de 49 obispos, sOlo 7 eran 

de origen criollo y 42 de ellos hijos de extranjeros, encabezando Ia lista los 

hijos de italianos. De ahI que el proceso de romanizaciôn de Ia Iglesia argentina 

fuera acompañado también por cierta impronta de italianizaciôn de Ia misma. 

(TOmense en cuenta los apellidos de las principales figuras de Ia jerarquIa: 

Copello; Caggiano; Fasolino, Primatesta y otros) 20. Dado que el capital cultural 

con el que Ilegaban a Ia instituciôn era más bien bajo, su dependencia de Ia 

misma era como contrapartida muy alta, y el origen inmigrante o el sesgo 

italianizante no serlan contradictorias con Ia expectativa de ganar 

reconocimiento social a fuerza de defender a rajatabla el ideario nacionalista de 

las elites gobernantes. 

Mientras Ia mayorIa de los vota fueron respuestas que apuntaban a 

ratificar el nücleo antimodernista de Ia jerarquia eclesiástica: condena del 

laicismo y del comunismo, denuncia del protestantismo y de las sectas, etc, se 

detectan dos respuestas diferenciadas, por Ia alusiOn a novedosas 

experiencias pastorales en el terreno de Ia liturgia. Por un lado, el vota del 

arzobispo de BahIa Blanca, monseñor Esorto, de tendencia integrista, y por 

otro lado, el vota de monseñor Iriarte, obispo de Reconquista, de tendencia 

renovadora. ,Cômo era posible esta coincidencia? Nos parece sugerente Ia 

observaciOn de Mallimaci respecto a Ia posible incongruencia entre los textos y 

las realidades eclesiales concretas. Si en el caso de Inane se conocla su 

apertura y consulta a peritos y especialistas en cuestiones rurales, como el 

canOnigo frances F. Boulard, en el caso de Esorto Ia inclusion de propuestas 

supuestamente renovadoras fue una consecuencia de circunstancias más 

fortuitas. La iniciativa respondiO más bien a su secretario canciller (Norman 

Pipo, asesor de Ia JUC) quien sugirio incluir en el vota algunos aportes del 

grupo parroqulal de Santos y Animas de Ia ciudad de Buenos Aires, dirigido por 

los sacerdotes Aifredo Trusso y Miguel Ramondetti, sin duda muy a Ia 

delantera n cuanto a Ia reforma litUrgica y Ia pastoral social. 21  

Por cuestiones que atañan directamente a nuestro interés, queremos 

destacar Ia preocupaciôn más generalizada de los obispos por Ia relaciOn con 

el clero. Hacia 1959, el nümero de sacerdotes argentinos ascendla a 4.781, de 

20 
De Imaz, José Luis. Los que mandan. Buenos Aires. EUDEBA, 1964. 21 
Ver: Mallimaci, Fortunato. "La continua crItica a Ia modernidad"... Op. Cit. 
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los cuales 2.120 eran sacerdotes diocesanos, que representabanel 44, 3 % del 

total y 2.661 sacerdotes religiosos, que representaban el 55, 7 % deese totaL 22  

Hacia 1960 Ia relación del nUmero de clerigos por habitantes era en Ia 

Argentina de I sacerdote cada 3.879 habitantes. En otros palses de America 

Latina las cifras eran, por ejemplo, en eI caso de Uruguay 1 / 3.451; Chile 1 

/2.541; Colombia 1/3.566; Mexico 1 /4.413; Brasil 1-5.481; PerU I / 5.386 y 

Cuba 1 / 7.890. Este cuadro contrastaba notablemente con Ia situación europea 

donde se asistla para Ia misma época a las siguientes cifras: en Francia Ia 

relaciôn era I / 749; en Italia 1 / 751 y España I / 925. 23  

Mientras por el lado de los presbiteros ya se advertlan demandas de 

mayor autonomla y de modificaciones en Ia modalidad de relación con Ia 

autoridad, muchos obispos manifestaban su aspiraciOn a recuperar su 

capacidad disciplinadora. AsI, se sugerla por ejemplo incitar a Ia colaboraciOn 

entre el clero secular y el clero regular, instar a Ia obediencia de los religiosos 

al obispo, y diseñar una distribuciôn más equitativa del clero en las distintas 

diOcesis de pals. Con respecto al tema de Ia relación clero-obispo habla 

opiniones discrepantes entre aquellos que, como monseñor Fasolino, temlan 

que el clero joven adscribiera a una concepcion teôrica de obediencia racional 

y otros, como Monsenor Iriarte, que afirmaba que no debla confundirse Ia 

obediencia a Ia jerarquia con Ia pasividad del clero. Indisociable de esta 

cuestiOn era el tema del manejo de las parroquias. Lo liamativo aqul es que 

tanto los renovadores como los tradicionalistas demandaban disponer de 

mayor autoridad para poder remover a los párrocos, lo cual confirmarla el peso 

que todavIa tenla Ia estructura parroquial y los Ilmites que el episcopalismo 

tenha en este pIano. En ese sentido, también pod na decirse que varias medidas 

centralizadoras impulsadas por el CVII (como Ia revision del COdigo CanOnico) 

estrecharon los márgenes de autonomla de las parroquias, lo cual coadyuvO a 

Ia gestaciOn de otras formas de trabajo pastoral fuera de ellas. 24  En nuestra 

opiniOn, esta derivaciôn fue más bien una combinaciOn de Ia crisis del modelo 

de civilizaciôn parroquial que atravesaba a toda Ia cristiandad occidental desde 

22  Ver: Amato, Enrique. La Iglesia en Argentina. Madrid. Feres, 1961. 
23 Estas cifras corresponden al Boletin "Aux Amis de I' Amerique latine" que recoge 
Informatioris Catholiques InternaOionales O  176, 15 de septiembre de 1962. Ver: Criterio no 
1413, 11 de octubre de 1962. 
24 Malimaci, Fortunato." La continua critica a la modernidad... Op. Cit. 
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hacla al 'menos dos décadas y de Ia proliferaciOn de mUltiples experiencias 

pastorales con fuerte acento en el trabajo social entre los sectores más 

desfavorecidos. 

A propOsito del origen social de los obispos argentinos, más acentuado 

de gestores administrativos que de teOlogos de alto vuelo, su edad madura y su 

impronta antimoderna, nos preguntamos si estos elementos bastan por Si 

.......mismos para explicar Ia crisis post-conciliar de Ia Iglesia argentina. 

El historiador italiano Loris Zanatta afirma que el CVII tuvo el efecto de 

un terremoto sobre Ia Iglesia argentina. En primer lugar, porque a nivel 

teologico minO Ia base tomista que predominaba en Ia estructura institucional y 

en Ia cultura eclesiástica nacional más que entre otras iglesias. Al habilitar Ia 

crItica teológica y su proyeccion sobre aspectos temporales infligiO también un 

duro golpe al mito de Ia "naciOn católica". La paradoja en Ia que quedarla 

atrapado el Episcopado argentino, histôricamente fiel a los designios de Ia 

Santa Sede, fue que era esta misma Ia que le exigla acatar los cambios que 

introducla el Concilio. Es asi que puede decirse, segUn Zanatta, que Ia 

dinámica conciliar provocarla Ia confrontaciOn entre dos formas de legitimidad. 

Porque efectivamente, eI enfrentamiento entre Juan XXIII y Ia Curia Romana se 

tradujo en una redefiniciôn de alianzas en Ia Iglesia local donde Ia jerarquIa 

argentina quedO apegada a Ia Curia,. mientras que los sectores renovadores 

pudieron legitimarse amparándose en Ia figura misma del PontIfice. 25  

El 16 de septiembre de 1962, antes de partir hacia Roma a participar del 

CVII II, el Cardenal Antonio Caggiano dirigio un mensaje a los catôlicos 

argentinos expresando desde qué óptica debla concebirse aquella instancia 

decisiva para Ia vida de Ia Iglesia: 

[ ... ] "es lamentable que se haya escrito y hablado no sin ligereza de 
reformas de Ia Iglesia y enmienda de sus errores. En cambio es evidente 
que puede haber eventuales reformas en Ia lglesia que estudiará este 
próximo Concilio como /0 hicieron en su tiempo los anteriores [ ... ]Ia Iglesia 
no cambia, es inmutable como ía Verdad de su fe revelada [ ... ] SOlo que es 
preciso tener muy presente que so trata de un verdadero pro greso y no de 
cambio. Hay pro greso cuando una cosa se desarrolla en si misma y hay 
cambio cuando una cosa deja de ser ella misma y so convierte en otra [ ... ] 
Obedezca, pues, ía doctrina de Ia Iglesia a esta ley del pro greso, 

25 Ver Di Stefano, Roberto y Zanatta, Loris. Historia de ía Iglesia argentina... Op. Cit. 
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pro fundicese con el tiempo, pero permanezca siempre una, pura, 
incorruptible". [;]26 

Las declaraciones vertidas por el Cardenal Caggiano reflejan la 

perplejidad de Ia jerarquIa eclesiástica argentina frente al fenômeno conciliar y 

su intención de hegemonizar y enmarcar dentro de su tradición las propuestas 

reformistas promovidas desde Roma. Acerca de aquello susceptible de ser 

cambiado y de aquello que debla permanecer inconmovible se discutiô 

acaloradamente dentro y fuera del Concilio, tanto a nivel del Episcopado como 

de los numerosos equipos de peritos que to asesoraban, de los sacerdotes y de 

los laicos inquietos e imbuidos por el clima de efervescencia suscitado por el 

Concilio. A algunas de estas disputas nos referiremos también en este capitulo. 

Como un rasgo muy notable para el caso argentino, se advierte que Ia 

jerarquia eclesiástica retaceaba y postergaba todo lo posible Ia información 

referida a lo que acontecia en el Vaticano, y aguardaba expectante que Ia 

orientaciOn del Concilio se afianzara en una linea doctrinal que ratificara Ia 

condena de Ia modernidad, Ia heterodoxia teologica y at ateismo comunista. 

Frente a este hecho, se destaca como contrapunto de un claro sintoma de Ia 

repercusiOn que el CVII tuvo fuera del mundo católico, Ia cobertura local que le 

dedicó Ia revista Primera Plana a través de las crónicas conciliares relatadas 

por el periodista Tomás Eloy MartInez. Predominô alli una vision superficial y 

simplista de lo que estaba aconteciendo en Roma. Asimismo, Ia revista tomaba 

explicito partido por las iniciativas que calificaba sin ambages como 

progresistas o renovadoras. 

Contrariamente a Ia posicion del grueso del cuerpo episcopal, Ia revista 

Criterio dirigida desde 1957 por el joven sacerdote Jorge MejIa, centralizO los 

debates que se producIan a nivel nacional e internacional sobre el alcance de 

las innovaciones conciliares. Desde sus editoriales y "crOnicas conciliares", 

MejIa, instO al Episcopado at poner en marcha el aggiornamento propuesto por 

el PontIfice. 27  Con gran expectativa, pero también con el realismo propio de 

26 Revista Criterio, octubre de 1962. 
27 Jorge Mejia se habia integrado a Ia revista Criterio desde 1955 por elecciOn del propio 
Franceschi. Habia estudiado en Ia Facultad de Teologia del Angelicum de Roma y habia 
proseguido su formaciOn en el Pontificlo Instituto Biblico de esa ciudad, dirigido por el 
prestigioso cardenal reformista, Bea. Fue un testigo privilegiado del CVII, primero como 
periodista y luego como perito. Se mostrO activo no sOlo como cronista, s/no coma ideOlogo y 
redactor de propuestas que se discutieron en ía asamblea condiiar. 
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qtiien conocla de .muy cerca Ia Iógica de funcionamiento de Ia curia romana, 

sus notas captaron Io fundamental: es decir que el CVII tendria sobre todo un 

énfasis pastoral. La reforma litürgica, Ia unidad de los cristianos y el dialogo 

interreligioso, el tema de Ia relación de Ia Iglesia y los medios masivos de 

comunicación, Ia colegialidad y Ia participación de los laicos, desde el comienzo 

del Concilio fueron temas abordados con entusiasmo por Ia pluma del Mejia. 

A diferencia de otras publicaciones católicas, los artIculos de Criterio 

referidos al CVII no temieron exponer el clima de sacudôn, de controversias y 

de fuertes tensiones que se vivIa en Ia Iglesia. Su defensa de Ia aprobaciOn del 

Esquema XIII (documento preliminar de Gauduim et spes) y su apoyo a Ia 

nociOn de libertad religiosa le valieronfuertes ataques por parte de los sectores 

del catolicismo argentino reacios a aceptar estas transformaciones, entre ellos 

el grueso de Ia jerarquIa. 

CuáI era Ia situación de Ia estructura eclesiástica argentina en visperas 

del Concilio? ,Cómo funcionó Ia relacián de fuerzas en el interior del 

Episcopado? c?.Qué  peso tuvieron los obispos renovadores? 

El 10 de abril de 1961, el papa Juan XXIII creó 11 nuevas diócesis en 

Argentina: Añatuya, Avellaneda, Concordia, Goya, Neuquen, Orán, Rafaela, 

RIo Gallegos, San Francisco, San MartIn y San Rafael. En 1963 se sumaron 

otras 4: ConcepciOn, Cruz del Eje, San Roque -Presidencia Roque Sáenz 

Peña- Venado Tuerto. Precisamente en varias de estas nuevas jurisdicciones 

eclesiásticas actuarian en los años subsiguientes algunos de los prelados más 

receptivos al CVII. Nos referimos a Alberto Devoto (Goya), Jaime de Nevares 

(Neuquen), RaüI Primatesta (San Rafael) y Vicente Zazpe (Rafaela). 

El Episcopado, encabezado por el Cardenal Caggiano estaba 

compuesto por Ia Comisión Permanente (CP) que integraba el mismo Primado 

junto a otros 10 arzobispos, 8 de los cuales eran mayores de 65 años y habian 

sido nombrados entre 1927 y 1943. Por su parte, de los 36 obispos restantes 

Pese que al igual que otros colegas de Criterio se lo considerara un moderado, debe 
ponderarse su posicion independiente que le valieron tanto las criticas de los sectores más 
conservadores de Ia jerarquia, como del sector tercermundista y de los grupos militares que 
después del golpe de 1976 disintieron cada vez más con su pensamiento. Tal situaciôn y bajo 
amenaza de muerte decidiO marcharse a Roma donde continuô una ascendiente carrera 
eclesiástica. 
Véase: Mejia, Jorge. "Los años en Criterio y Ia lglesia en Ia Argentina", en: Criterio n° 2284, 
julio de 2003, PP.  352-358 y Mejia, Jorge (Cardenal). Historia de una identidad. Buenos Aires. 
Letemendia, 2005. 
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que no integraban Ia CP, 25 habIan sido elegidos después de 1957 y Ia 

mayorIa se habla formado en Ia Universidad Gregoriana de Roma. A pesar de 

que en lineas generales el Concilio actuO como un parteaguas entre el sector 

tradicionalista y sector renovador, no debemos perder de vista Ia existencia de 

matices importantes en el interior de cada uno de ellos, tanto en el aspecto 

teologico como pastoral. Lo mismo respecto de los alcances de Ia posiciOn 

renovadora cuyos representantes hablan sido seleccionados cuidadosamente a 

partir de su seguro respeto por Ia ortodoxia. Atn asI, este minoritario sector de 

obispos renovadores se mostraba activo y presionaba para "democratizar" y 

reformar las estructuras organizativas de Ia Iglesia argentina. Frente a una 

jerarquIa tan consolidada y que sin embargo debIa dejar paso al recamblo 

generacional, Ia tarea de imprimir un abrupto cambio de rumbo a sus 

estructuras y generar propuestas de aplicaciôn inmediata, no podia más que 

provocar resistencias y choques entre ambas tendencias. Se produjo, además, 

durante Ia celebraciôn del CVII un hecho que si bien era una fuerte evidencia 

del vigor del sector renovador, puso de manifiesto cuán grave era Ia fractura 

que se estaba produciendo en el interior de Ia jerarquIa. Fue Ia formación del 

"Equipo de Trabajo" o "Coetus argentino" que preanunciaba el funcionamiento 

de dos jerarquIas en paralelo. A mediados de octubre de 1962, por iniciativa de 

Monseñor Devoto y el padre Trusso se constituyO formalmente lo que hasta 

ese entonces habian sido reuniones informales con obispos y peritos incluso de 

otros paIses. Se buscaba cerrar filas en torno a objetivos claros e innovadores 

que los diferenciaran de las orientaciones del Episcopado. Segun los diarios 

de Monsenor Devoto y de Monseñor Zazpe, se sabe que en Ia conformaciOn 

del grupo estuvieron presentes (además de los mencionados), Monsenor 

Aguirre, Monsenor Marengo y Monsenor Ponce de LeOn y los peritos Catena, 

Giaquinta, MejIa, Nolasco y Trusso). Luego se sumaron Monseñor Kemerer, 

Monsenor Quarracino y Monsenor Tato y como perito, Monsenor Pironio. 28  

28 
Zanatta, Loris. "II 'mat di Concilio' della Chiesa argentina. Radiografia di un Episcopato at 

Vaticano II. Prima sessione e intersessione. Otobre (1962-Settembre 1963)", en: Fattori, M. T-
Melloni, A. (eds.) experience, Organisations and Bodies at Vatican II. Leuven. Bibliotheek Van 
De Faculteit Goggeleerdheid, 1999. 
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A reganadientes, y presionado por los obispos renovadores, el sector 

mayoritario de Ia jerarquIa eclesiástica argentina se dispuso a poner en marcha 

las directivas de Roma. 

El 13 de mayo de 1966, el Episcopado Argentino dio a conocer una 

trascendente declaración pastoral conocida como "La Iglesia en el perlodo 

post-conciliar" donde se manifestaba el propósito de adherir sinceramente a las 

- decisiones conciliares, cualquierer hubieran sido las opiniones previas al 

respecto. Sin embargo, esta invitaciôn a los católicos argentinos -obispos, 

presbiteros y laicos- a compenetrarse en Ia transformaciOn de Ia Iglesia en 

todos los órdenes como lo exigla el Concilio, evidenciaba una convicciôn dispar 

sobre el alcance y Ia forma de realizarla. Si en verdad el catolicismo argentino 

se caracterizaba por ser un lugar donde conflulan ideas, discursos y prácticas 

que no ocultaban exhibirse competitivas y desiguales, Ia etapa post-conciliar 

profundizó más que nunca estas diferencias. En Ia misma declaraciOn 

episcopal se señalaban tres grandes objetivos que resumian el espIritu de 

dicho documento: 

[ ... ] "1) Penetrarnos del Concilio. Asimilarlo por Ia reflexiOn y Ia 
interiorizaciOn de sus ideas y de su espIritu. 2) Consolidar y perfeccionar Ia 
forma comunitaria de Ia Iglesia y sus estructuras colegiadas: asamblea 
episcopal-presbiterio-consejo pastoral-estructuracion y coordinaciOn del 
laicado. 3) Fomentar una mayor apertura a/ mundo por parte del clero y 
laicado. Esto implica una mayor sinceridad en el fomento del espIritu de 
pobreza y de seivicios. Para realizar este pro grama, Ia Iglesia en Ia 
Argentina debe acrecentar, en todos sus sectores y niveles ía reflexiOn y el 
dialogo. []29  

Más allá de este discurso pro-concilio, en Ia práctica se propuso 

neutralizar o frenar aquellas dinámicas de cambio que pod Ian -desde su Optica-

conducir a excesos. Se acrecentaron asi las tensiones y los debates entre las 

dos facciones que dividian a Ia jerarquia y donde el factor generacional fue una 

variable de importancia a Ia hora de entender tanto las resistencias como las 

iniciativas más audaces Mientras los obispos renovadores propiciaban el 

dialogo y el protagonismo de los laicos, el grueso del cuerpo episcopal temia Ia 

instauración del estado deliberativo y se aferraban al respeto rigido por las 

jera rq ulas 

29 Ver Criterio n° 1501, 1966. 
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Figura 1. El nuevo perfil sacerdotal a partir del Concillo Vaticano II 

La desclericalización era para un amplio sector de Ia Iglesia tradicionalista 
una de las consecuencias indeseadas de Ia renovaciôn de Ia vida eclesial 
que habia impulsado el concilio. Por ellos se oponlan a medidas tales coma 
el abandono de Ia sotana, del aislamiento clerical, y nuevas prácticas 
liturgicas mäs participativas y Ia encaraban coma una verdadera cruzada 
denunciando a los sacerdotes "modernos". 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 

El sacerdote Alejandro Mayol, popularmente conocido coma el "padre Alejandro," 
fue una figura habitual en los programas televisivos de comienzos de los años '60 
donde presentaba sus canciones infantiles a para un püblico mãs amplio. Asesor 
universitario y autor de un texto dave sabre el catolicismo post-conciliar en Ia 
Argentina, expresO vivamente el nuevo tipo de relaciOn que los sacerdotes 
pretendlan establecer con Ia sociedad. 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 
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José Maria GhIo identifica tres graves dificultades que habrIan 

obstaculizado Ia implementaciOn del CVII en Ia Iglesia argentina: Ia inexistencia 

de estructuras u organismos que Ia orientaran hacia los cambios impulsados 

desde Roma; Ia imposibilidad de ilegar a un acuerdo- una vez superado ese 

primer obstácuio sobre cOmo interpretar las resoluciones conciliares, y las 

diferencias en las visiones y en las poilticas propiciadas para su 

impiementaciOn. Es decir, en este Ultimo caso, que mientras los obispos 

tradicionalistas tenlan un diagnostico más optimista de Ia realidad social de su 

diôcesis -generalmente más antiguas y más ricas-, los obispos renovadores 

emitlan diagnosticos menos favorables sobre los problemas sociales que 

aquejaban las suyas, por cierto las de más reciente creación y ubicadas en 

regiones económicamente desfavorecidas. 30  

En el piano estrictamente pastoral, grupos de laicos, equipos de 

reflexiôn, las ramas especializadas de Ia ACA y sus asesores sacerdotales, se 

mostraron (segUn veremos luego) como los más dispuestos a promover Ia 

vinculación de Ia Iglesia con los sectores trabajadores y a ellos orientaron su 

actividad apostOlica. Sin embargo, no solo Ia jerarquIa se mantuvo muy 

reticente al fomento de cambios tan acelerados. Algunos centros de formaciOn 

ieologica como Ia Universidad Católica de La Plata, dirigida por Monseñor 

Derisi, se convirtieron en bastiones de Ia ortodoxia tomista. La revista de 

Estudios TeolOgicos y FilosOficos alli editada por los dominicos, se inscribla en 

Ia más defendida tradiciOn de Ia Iglesia argentina. 

La divisiOn del Episcopado dificultO Ia ejecuciOn de Ilneas pastorales 

integramente nuevas. El ünico emprendimiento episcopal de lInea renovadora 

fue el Plan Nacional de Pastoral implementado a través de Ia Comisión 

Episcopal de Pastoral (COEPAL) entre 1967 y 1973 y las ideas contenidas en 

el Documento de San Miguel de 1969. 

En 1967, Pablo VI dio a conocer Ia encIclica Populorum Progressio, de 

inmenso impacto sobre los catOlicos latinoamericanos. La misma apuntaba su 

mirada al problema de Ia pobreza y al desarrollo internacional. Anticipándose a 

ciertos planteos de Ia Teologla de laLiberaciOn (IL), sostenla que las causas 

de la pobreza derivaban del desarrollo desigual entre las naciones, ocasionado 

30 
Ghio, José Maria. La Iglesia catOlica en Ia poiltica argentina. Op. cit. 
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por pretéritos y nuevos colonialismos. Las condiciones demiseria extrema eran 

consideradas como un peligro para Ia paz. Si bien en principio se rechazaba Ia 

violencia como soluciOn socio-polItica, parecla reconocerse que esta respuesta 

podia ser legItima en ciertas circunstancias histOricas: [...] "En caso de tirania 

evidente y pro/on gada, que atentase gravemente a los derechos fundamentales de Ia 

persona y damnificase peligrosamente el bien comün del pals" [•••]31  Este ültimo 

punto es quizâs el más controvertido del documento papal ya que fue objeto de 

disImiles interpretaciones. El tercermundismo sacerdotal hubo de invocarlo 

frecuentemente para legitimar Ia violencia "desde abajo" como respuesta a Ia 

"violencia institucionalizada", que segün esta lectura, habia sido ejercida 

histOricamente por los palses centrales contra los periféricos, en complicidad 

con las elites locales. 

Evidentemente, los cambios que trajo el Concilio conmovieron Ia 

estructura de Ia Iglesia CatOlica pero fue en America Latina donde un sector 

importante se desplazarla hacia reivindicaciones de cambios radicales. 

Siguiendo las recomendaciones conciliares y recogiendo también Ia demanda 

creciente del clero de Ia region, se realizó entre Agosto y Septiembre de 1968, 

en MedellIn (Colombia) Ia ja  Con ferencia General del Episcopado 

Latinoamericano. El tema de Ia misma -auspiciado por el Papa Pablo VI- fue 

"La lglesia en ía transformaciOn de America Latina a Ia luz del ConciIio" 

Dônde residiO Ia novedad de MedellIn? Mientras en las primeras 

reuniones del Episcopado latinoamericano -1 955/1 966- predominaron planteos 

que enfatizaban en el desarrollo y Ia integraciOn de America Latina, en MedellIn 

hubo un desplazamiento hacia Ia idea de Ia "liberaciOn", por via de Ia teologIa y 

mediante Ia TeorIa de Ia Dependencia. 32  Claramente MedellIn incorporo las 

propuestas conciliares y profundizó algunos temas de Ia Populorum Progressio 

al criticar al sistema capitalista imperante sobre los paIses latinoamericanos, 

subsumiéndolos en una situaciOn de "violencia institucionalizada". La acciOn 

pastoral asumida impulsO a obispos y sacerdotes a ejercer Ia concientizaciOn 

31  Populorum Pro gressio, 30. 
32 En términos generales, se trata de un conjunto de modelos y tesis que se propusieron 
expUcar las causas del atraso de los paises latinoamericanos y sus dificultades para alcanzar el 
desarrollo. Esta teorla fue impulsada primeramente por el economista cepalino RaUl Prebisch y 
se desarrollô principalmente entre 1950 y 1970. Se afirmaba que Ia dinémica propia de Ia 
relaciôn centro-periferia reforzaba Ia situación de dependencia de los paises latinoamericanos y 
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de los sectores populares, denunciando toda situaciOn de injusticia y opresiOn 

contra éstos, asI como Ia de estimular Ia formaciôn de Comunidades Eclesiales 

de Base (CEBs). En esta tarea se ponderaba como necesaria una práctica 

pluralista junto a sectores no cristianos que asumieran un compromiso similar 

frente a Ia critica realidad social de estos paises. Tal compromiso debia 

manifestarse en Ia "opcion por los pobres", viviendo Ia pobreza espiritual y 

•  material. La injusticia social reinante era denunciada como una "situaciOn de 

pecado" a Ia vez que se recordaba Ia "preferencia del cristiano por Ia paz" y los 

males que engendra Ia violencia. 

• 	 En el piano politico, MedellIn dio lugar a varias lecturas. Los sectores 

más radicalizados de Ia Iglesia latinoamericana creyeron hallar en este 

documento sOlidos argumentos para definirse a favor de un cambio 

revolucionario en sus respectivos paises. 

[ ... ] "El Vaticano II habla del subdesarroio de los pueblos a partir de los 
paises desarrollados y en funciOn de los que éstos pueden y deben hacer 
por aquellos; Medellin trata de ver el problema partiendo de los paises 
pobres, por eso los define como pueblos sometidos a un nuevo tipo de 
colonialismo. El Vaticano II habia de una Iglesia en el mundo y ía describe 
tendiendo a suavizar sus con flictos; Medel/In comprueba que el mundo en 
que Ia lglesia debe estar presente, se encuentra en peno proceso 
revolucionario. El Vaticano II da las grandes lineas de una renovaciOn de ía 
Iglesia, Model/In señala las pautas para una transformaciOn do Ia lglesia en 
funciOn de su presencia en un continente de miser/a e injusticia" [ ... ] 33  

Se tratô principalmente de agrupaciones sacerdotales y to laicas que 

nacieron casi contemporáneamente: el MSTM (Argentina); el grupo Golconda 

(Colombia); ONIS (PerU), Sacerdotes para el Pueblo (Mexico) y otros. 

Desde posiciones más conservadoras se hubo de advertir, en cambio, 

acerca del riesgo de reducir el proceso de liberaciOn del hombre al mero 

cambio de estructuras poilticas y económico-sociales. Aquellas posiciones se 

fortalecieron más tarde, pues en el transcurso de Ia conferencia, Ia mayorIa de 

los obispos moderados y conservadores aprobaron las conclusiones alli 

form uladas, ya que por ese entonces el lenguaje de Ia Iiberación todavIa no era 

percibido como una amenaza. 

subdesarrouados en general. Otros autores como Cardoso y Faletto y Gunder Frank, 
acentuaron Ia impronta marxista de Ia Teoria de Ia Dependencia. 
33 Gutiérrez, Gustavo. TeologIa de Ia Liberacion. Salamanca. 1972, p  176. 
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Segin Sebastian Politi, se pueden identificar dos momentos 

fundamentales en Ia periodizacjOn del proceso de acelerados cambios que se 

produjeron en el catolicismo argentino de aquellos años: el momento de 

"compromiso temporal" (1960-66) y el momento de "compromiso politico" 

(1 967-73). El primero se caracteriza por Ia ejecucion de iniciativas de reflexiOn 

y adopciOn de nuevas prácticas pastorales a ralz del influjo recibido por el clima 

post-conciliar. Se empezó a cuestionar Ia aplicaciôn automática de ideas 

procedentes del pensamiento europeo, principalmente frances, y se releyeron 

autores forjistas y revisionistas. La preocupación mayor se fue centrando en Ia 

promociôn de los sectores trabajadores y a ellos se orientaron los 

campamentos de trabajo, los grupos misioneros, el trabajo social en villas de 

emergencia, etc. Agrupaciones de laicos subordinados a (a jerarquia 

eclesiástica, o autônomos, equipos de pastoral, instituciones oficiales o 

semioficiales de Ia Iglesia, como Ia Juventud Obrera Catôlica (JOC); (a 

Juventud Universitaria CatOlica (JUC)); Ia Juventud de Estudiantes Católicos 

(JEC); el Movimiento Rural de Ia AcciOn Católica (MRAC) y sacerdotes 

asesores de éstas, constituyeron los sectores más activos de esta etapa. 

Los obispos Zazpe, Marengo y Angelelli, estuvieron, entre aquellos 

miembros de Episcopado más sensibles a Ia idea de delinear una linea pastoral 

con activa participación laical. Acompanados por un grupo de destacados 

sociOlogos, teOlogos y pastoralistas, dieron forma concreta a estas iniciativas a 

través del trabajo de Ia COEPAL. En base a esta concepción, -en abril de 1969-

Ia Conferencia Episcopal Argentina reunida en San Miguel dio a conocer un 

significativo documento: "Declaraciôn del Episcopado Argentino, sobre (a 

adaptaciôn a Ia realidad actual del pals, de las conclusiones de Ia 11a 

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano". En el capitulo sobre 

Justiôia hacIa referencias concretas a Ia situaciOn argentina diciendo: 

[ ... ] "Comprobamos que, a través de un largo proceso histórico que aUn 
tiene vigencia, se ha lie gado, en nuestro pals a una estructuraciOn injusta. 
La IiberaciOn deberá reaiizarse, pues, en todos los sectores en que hay 
opresión: eljurldico, el politico, ei cultural, el econOmico y ei social." [.. 

34 Politi, Sebastian. Teologla del Pueblo. Una propuesta argentina para Latinoamérica. Buenos 
Aires. Editorial Guadalupe-Ediciones Castañeda, 1992. 
35 

Conferencia Episcopal Argentina. Declaracion del Episcopado Argentino sobre Ia adaptaciOn 

O 	a Ia realidad actual del pals de las conclusiones de Ia II Conferencia General del Episcopado 
Latinoamericano, San Miguel, 21-26de Abril de 1969. Buenos Aires, 1969. 
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Sin embargo, este documento que ganó protagonismo en el discurso 

pUblico del clero renovador y tercermundista, se vio favorecido por Ia coyuntura 

critica de 1969. Su eco fue muy efimero, pues pronto se harla evidente que 

esta orientaciôn no era representativa de Ia mayoria de una jerarquia 

eclesiástica que no acompañaba estas definiciones ni este proceso. De ahI, 

que entrara en crisis y fuera sepultado tras Ia asunciOn de Monseñor Tortolo - 

de inclinaciôn integrista- al frente del Episcopado hacia 1970. Tal situaciOn 

agrandaria aUn más Ia brecha abierta entre una jerarquia poco propensa a dar 

demasiado vuelo a los sectores que se amparaban en el clima post-conciliar 

para reorientar Ia Pastoral Popular y estos ültimos, donde tamblén existlan 

posiciones diversas. 

El segundo momento que señala Politi se caracterizO por Ia 

radicalización ideologica y politica de los cuadros eclesiales. Las agrupaciones 

laicas, estaban en crisis -en parte por Ia cerrazón de Ia jerarquia- y 

atravesaban una situaciôn de emigración de una parte considerable de sus 

cuadros hacia agrupaciones poilticas, principalmente hacia el peronismo. El 

protagonismo, en esta etapa, corresponderla, entonces, a un sector del clero 

nucleado en torno al MSTM. 

Para Christian Smith, una de las consecuencias más significativas de 

Medellin fue Ia aparición de colectivos sacerdotales como el MSTM. 36  Sin 

embargo, mayor peso para Ia constituciôn del mismo tuvo el "Mensaje de 18 

Obispos para el Tercer Mundo" aparecido en agosto de 1967 y promovido por 

Monsenor Hélder Cámara, Arzobispo de Olinda y Recife. Alli se intentaba 

ofrecer una "respuesta al clamor de los pobres" y se exigian los derechos que 

Ia Populorum Pro gressio reconocla a los paises subdesarrollados. Critico hacia 

el sistema capitalista pero también contra los colectivismos totalitarios se 

pronunciaba por un socialismo de tinte cristiano. 

Asimismo, hay que tener en cuenta quo el clero diocesano de Buenos 

Aires y de otras ciudades del pals venia promoviendo desde mediados de los 

años 1950 una serie do reuniones que tomaron una formalidad mayor en los 

años previos at Concilio y cuya experiencia en materia do debates y puesta en 

práctica de nuevas experiencias pastorales, a nivel parroquial, debe 

36 
Ver: Smith, C. Op. cit. 
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considerarse como uno de los antecedentes del surgimiento del MSTM. Este 

segundo momento derivado del CVII y eldesarrollo y diversidad del MSTM 

serán tratados en los capItulos 4 y 5. 

3. Cambios y continuidades en las formas de sociabilidad católica de los 

años '60 - 

Ha sido objeto de gran interés e investigacion el lugar de Ia Iglesia y del 

catolicismo como actor politico destacado durante Ia década del '30, en el 

marco de los gobiernos militares que dominaron el perlodo, asi como el 

ascenso del catolicismo integral y sus aspiraciones hegemônicas a nivel social. 

Precisamente, en ese marco se constituyeron y consolidaron algunas 

instituciones, espacios de formación y producción de conocimiento y 

publicaciones que se convirtieron en el entretejido sobre el cual se desplegaron 

las iniciativas intelectuales, eclesiales y pastorales que dieron impulso y 

perdurabilidad al desplazamiento del catolicismo a un lugar central del 

imaginario nacional. 37  

Fue durante ese proceso que surgieron los Cursos de Cultura Catôlica 

(CCC) en 1922,la revista Criterio en 1928 y Ia AcciOn CatOlica Argentina (ACA) 

en 1931, entorno a los cuales se forjaron las ideas, los debates de Ia elite 

católica y Ia formäción de cuadros dirigenciales que actuaron dentro y fuera del 

catolicismo durante las décadas posteriores. Es que Ia caracteristica 

fundamental del catolicismo integral era su fuerte inclinación por Ia acciOn 

social y el ejercicio de una militancia que no se conformaba con su presencia 

en Ia esfera estrictamente religiosa sino por su aspiracion de transformar Ia 

sociedad y el Estado de acuerdo a un modelo de cristiandad que sostenia Ia 

hegemonia del poder de Ia Iglesia catôlica sobre todo orden politico y social y 

que se resumia en el lema "Restaurar todo en Cristo". 

Fue muy relevante el lugar que esta instituciOn tuvo no sOlo como 

espacio donde se expresó el compromiso religioso, sino también como el 

37 
Dos abordajes de esta cuestiOn pueden encontrarse en: Mauimaci, Fortunato. El catolicismo 

integral en Ia Argentina.. Op. Cit. y Zanatta, Loris. Del Estado Liberal a Ia Nación CatOlica... Op. 
Cit. 
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ámbito de socialización por excelencia en el interior del catolicismo 

proponiendo instancias de participación en Ia esfera püblica no siempre 

permitidos en el ámbito politico. 38  

Como senala Beozzo, el ensanchamiento del espacio püblico dentro del 

catolicismo se produce paralelamente al cambio del modelo de fiel, ya que el 

desarrollo de Ia ACA habria marcado el pasaje del "catôlico practicante a Ia 

insistencia en el catOlico militante". 39  

[ ... ] "Para los militantes de Ia AC, el trabajo sobre Si mismo no es 
suficiente: ía acción del movimiento apunta a Ia conversion de Ia sociedad 
en su conjunto. El impulso que lanza al catolicismo fuera de las iglesias, y 
que lo Ileva a ocupar el espacio páblico, /0 prepara también para una 
preocupaciOn por el prOjimo, que es considerado el destinatario privilegiado 
del apostolado de Ia ACA. La conciencia de Ia necesidad del trabajo social 
para lograr Ia salvaciOn ("nadie se salva solo") va a ubicar pro gresivamente 
el trabajo en los medios soda/es en el centro del compromiso de Ia AC. El 
deber del laico en tanto que miembro de Ia Iglesia es santificar el mundo. 
Este objetivo Ileva a los miembros dcl movimiento a participar en Ia 
evangelizaciOn de los ambientes soda/es." [ ... ] ° 

A comienzos de los años '50, Ia ACA contaba con más de 70.000 

militantes, aunque los niveles de participacion eran muy dispares entre las 

diferentes ramas, con una tendencia creciente a Ia deserción, lo cual dio lugar a 

numerosos documentos oficiales referidos a cômo revertir esta situaciôn que 

también se producia en otros palses. Esta percepcion de debilitamiento llevO a 

Ia jerarquia eclesiástica local -en consonancia con Ia politica vaticana- a dar un 

nuevo impulso a las organizaciones de laicos, asi como a apoyar Ia formaciôn 

del PDC, en 1954. Pese a Ia situaciOn institucional y los limites que evidenciaba 

Ia presencia católica en su persistente anhelo de cristianizar la sociedad, un 

diagnóstico equivocado de Perón acerca de un supuesto peligro de reofensiva 

catOlioa lo llevô a exacerbar Ia competencia con Ia Iglesia a partir de Ia creación 

de organizaciones y entidades que al igual que en el caso catOlico, aspiraban a 

38 
Maflimaci, Fortunato. "Movimientos laicales y sociedad en el periodo de entreguerrras. La 

experiencia_de Ia AcciOn Catôlica en Ia Argentina", Cristianismo y Sociedad, Mexico, N° 108, 
PP. 35-71. 
39 Beozzo, José Oscar. "La Iglesia frente a los estados Iiberales", Dussell, Enrique. (Ed.) 
Resistencia y esperanza. Historia dcl pueblo Cristiano en America latina y el Caribe. San José 
de Costa Rica. DEl, 1995, pp. 173-210. 
40 Giménez Béliveau, Veronica "Sociabilidades de los laicos en el catolicismo en Ia Argentina. 
Un recorrido socio-histOrico", Prismas, Revista de Historia Intelectual N° 9, UNQ, 2005, p.  220. 
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una representacion totalizadora de los diferentes grupos y sectores 

componentes de Ia sociedad. 41  

En el momento más álgido del enfrentamiento entre PerOn y Ia Iglesia 

catôlica fueron los laicos organizados a través de los "Comandos Civiles" y de 

una comprobada pertenencia a Ia ACA quienes asumieron Ia defensa más 

encendida de Ia lglesia, a diferencia del comportamiento algo más tibio y 

dividido por parte de los obispos. Consideramos que Ia crisis que provoco en el 

catolicismo et enfrentamiento con el peronismo acentuO las aspiraciones de 

una mayor autonomia por parte de los laicos a Ia vez que realimentO su 

disposiciôn para una actuación en Ia esfera püblica que se adecuaba at espIritu 

belicoso y de cruzada en el que durante décadas aquellos laicos se hablan 

formado, y que seria muy dificil de desactivar por parte de Ia jerarquIa con 

posterioridad a 1955. 

Es en este contexto de un catolicismo laceradó por el enfrentamiento 

con el peronismo que debe entenderse el impacto del CVII sobre un escenario 

eclesial cuyos actores aCm estaban ubicados en posiciones proclives al 

cuestionamiento y Ia crItica de lo que acontecia en el ámbito politico. En efecto, 

at conceder el Concillo un lugar de protagonismo mucho mayor a los laicos y at 

incitarlos, at mismo tiempo, a mantener y renovar su presencia pastoral en 

nuevos lugares de apostolado, coadyuvO a estimular Ia proliferaciOn de 

iniciativas que superaran con creces las que surgIan del universo clerical y 

jerárquico. 

,CuáIes fueron estas iniciativas? ,Qué nuevas experiencias se 

generaron desde Ia ACA y quiénes fueron sus protagonistas? 

Los laicos estuvieron a Ia vanguardia de Ia etapa comprendida entre 

1960 y 1966. Las parroquias dejaron de ser eI lugar exclusivo o central de Ia 

participaciôn cristiana, ya que se lo consideraba como insuficiente dada Ia 

enorme necesidad de extender su presencia a nuevos ambientes como los 

sindicatos, los colegios secundarios, las universidades estatates, las zonas 

rurales y urbanas pobres. Para ello, se planteaba Ia urgencia de pensar y 

41 Acerca de Ia crisis de Ia ACA y de las iniciativas eclesiästicas por reflotarlas a comienzos de 
los afios cincuenta durante el gobierno de Perón pude consultarse et libro de Caimari, Lila 
PerOn y Ia Iglesia Católica... Op. Cit. 
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definir una nueva Teologia Pastoral adecuada a Ia actuaciôn en estos 

ambientes menos transitados por los laicos catôlicos. 

En aquellos años se asistiO, por el lado de las ideas, a una apertura que 

permitla elaborar propuestas desde Ia Imnea de Ia "Nueva Cristiandad" de 

Maritain ya presente en Ia formación del PDC, el social-cristianismo y 

personalismo comunitarista de Mounier, hasta Ia incursiOn en el usa de algunas 

categorlas de análisis provenientes del marxismo. Sin embargo, esta influencia 

del pensamiento catôlico frances comenzO a ser cuestionada por grupos que 

consideraban que deblan buscarse respuestas que partieran de una 

élaboraciOn de tinte nacional y es en ese momento que ingresan los autores 

forjistas y revisionistas. 42  

Entre las agrupaciones más activas de esta etapa podemos mencionar a 

aquellas que tenlan una mayor autonomla respecto de Ia jerarquia y que 

actuaban en el terreno universitario, sindical o politico como el PDC, el 

Humanismo y Ia ASA. 

Por su parte, Ia ACA expandiô sus ramas especializadas: JOC, Ia Unica 

que existla en el pals desde 1941, se via reforzada por Ia creaciOn de Ia 

Juventud Universitaria Católica (JUC), en 1958, Ia Juventud Estudiantil Católica 

(JEC), que agrupaba a los estudiantes secundarios y el Movimiento Rural de 

Acciôn CatOlica (MRAC), creado también en 1958, pero que cobrarIa -como 

veremos- mayor impu Iso en los años '60. 

También merece mencionarse Ia apariciOn de numerosos grupos de 

estudio y reflexiôn que se propusieron conocer a fonda los documentos 

conciliares y los debates teolOgicos puestos en dialogo con otras lecturas de 

raiz sociolOgica a histórica referida especialmente al contexto latinoamericano y 

argentino. Se trataba de grupos no del todo orgánicos pero si cercanos a 

instituciones o referentes teologicos a sacerdotales, con fuerte sensibilidad por 

Ia acciOn social. 

Un emprendimiento importante de inserciôn en el mundo obrero fue Ia 

labor desarrollada por Ia JOC no tanto -coma mostramos en el capItulo 

anterior- par los resultados obtenidos, sino par Ia formaciOn de cuadros y Ia 

preocupaciOn más permanente par seguir de cerca Ia problemática del mundo 

42 Mayol, Alejandro- Habegger, Norberto y Armada, Arturo. Los catOlicos poscondiiares... Op. 
Cit. 
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del trabàjo por parte de los asesores eclesiásticos de destacada influencia 

como MonsenorAngelelli,Alberto Sily s.j. y Miguel Ramondetti. 

Otros lugares donde comenzaron a gestarse nuevas discusiones 

referidas a Ia relación de Ia Iglesia y Ia sociedad fueron los seminarios. En el 

Seminario de La Plata enseñaban los jóvenes profesores Jerónimo Podestá, 

Eduardo Pironlo y Antonio Quarracino quienes impulsaban Ia renovaciôn 

litUrgica y bIblica. En el de Villa Devoto, Lucio Gera y Miguel Mascialino 

introducian en sus cursos Ia renovaciôn de los estudios bIblicos y las ideas de 

Teilhard .' 

Por aquellos años se difundieron, también, los Campamentos 

Universitarios de Trabajo (CUT) organizados por el religioso jesuita José Luis 

Llorens (el padre "Macuca") por donde pasaron miles de jóvenes para quienes 

el compromiso cristiano se convirtió poco después en "opciOn por los pobres" 

en los barrios, en las villas, en las fábricas e incluso en el mundo rural. Sin 

embargo, previamente a este fenOmeno, merecen mencionarse las 

experiencias misioneras que se impulsaron desde fines de los años '50 en 

provincias como San Tucumán, Salta y Jujuy, por parte de las ramas juveniles 

de Ia ACA. La actividad misionera tomó nueva fuerza a través de Ia Asociación 

Misionera Argentina (AMA), fundada por el obispo de Avellaneda, Monsenor Di 

Pasquo. Para el verano de 1962, 18 equipos de 500 misioneros (sacerdotes, y 

laicos: estudiantes, agentes de salud y de promocion social) partieron hacia las 
44 provincias de Formosa, San Luis y Chaco. 

Por ültimo, describiremos algunas experiencias pastorales que pueden 

dar una idea de las prácticas concretas que asumieron los católicos argentinos 

que adhirieron a Ia Ilnea renovadora post-conciliar. 

Una de las regiones donde se plasmó con notable vigor el trabajo 

pastoral impulsado por el equipo de Ia COEPAL, fundada en 1966, fue en el 

Noreste (NEA) que nucleaba a siete diôcesis donde se destacaron las de 

reciente creación como Formosa, Posadas, Reconquista, San Roque y Goya 

que se sumaron a las más antiguas de Corrientes y Resistencia. 

43 Forni, Floreal. Catolicismo y Peronismo Ill. Del aggiornamento a las vIsperas (1955-1969)". 
Unidos n° 18. Buenos Aires, abril de 1988. 
44 Ver: Mayol-Habegger y Armada. Op. Cit y Llorens, José Maria (s.j.) OpciOn fuera de Ia ley. 
Buenos Aires. Grupo Editorial Lumen, 2000. Datos sobre estas experiencias misioneras 
pueden consultarse en los boletines de AICA correspondientes al periodo estudiado. 
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Entre 1963 y 1967 se organizaron alil las "Semanas de Pastoral del 

NEA" (SEPASNE), coordinadas por el canônigo fiancés F. Boulard y en el que 

se fue organizando una pastoral de conjunto entre sacerdotes, religiosos, 

religiosas y laicos, junto a los pobladores de Ia zona con el propOsito de ayudar 

al movimiento rural que alli se venia gestando desde 1958 tras Ia creaciOn del 

MRAC. JOvenes asesores de formaciOn universitaria viajaron a las distintas 

zonas rurales del pals y del exterior donde recibieron una formaciOn acorde a 

dicha problemática y varias congregaciones religiosas femeninas eligieron 

dicho ámbito desfavorecido para iniciar su labor religiosa de fuerte inclinaciOn 
45 social 

La experiencia de Ia COEPAL, que se prolongo hasta 1973, permitiO Ia 

articulaciôn de Ia reflexión teolOgica y Ia discusiôn intelectual desde Ia 

perspectiva de las Ciencias Sociales con prácticas pastorales que se inscriblan 

dentro de las nuevas directivas conciliares. La primera mesa directiva de Ia 

COEPAL estaba integrada por los obispos Marengo, Zazpe y Angelelli. En 

tomb a ellos se convocó a un equipo de colaboradores entre los cuales se 

destacaron Lucio Gera, Rafael Tello (ambos teologos de Ia UCA); Justino 0' 

Farrell (sociologo), Gerardo Farell y Juan Bautista Capallaro (integrante del 

Movimiento para un Mundo Mejor). Posteriormente, se sumaron otras figuras 

de destacada trayectoria como Alberto Sily (S.J. y director del Centro de 

lnvestigacion y Acción Social de dicha orden: CIAS); Fernando Boasso (S.J.); 

Guillermo Sáenz (S.J. y asesor del MRAC); Mateo Perdia (Provincial de los 

Padres Pasionistas); Laura Renard (Superiora de las Hermanas Auxiliares 

Parroquiales de Maria); Alda Lopez (Superiora de las religiosas de Ia 

Companla del Divino Maestro) y Ester Sastre (Superiora de las Hermanas del 

Sagrado Corazôn). Más tarde completaron el grupo Carmelo Giaquinta y 

Domingo Castagna. 

SegUn Lucio Gera, tal vez el referente teolOgico más influyentè de los 

catôlicos de Ilnea renovadora y posteriormente del MSTM, las principales 

influencias intelectuales en las que se reconocla dicho equipo eran, a nivel 

45 
 Acerca de Ia inserciôn de congregaciones femeninas tercermundistas en medios populares 

de Ia Argentina puede consultarse: Touris, Claudia "Entre Marianne y MarIa. Los trayectos de 
las religiosas tercermundistas en Ia Argentina", ponencia presentada en las Jornadas de 
Historia, Género y Politica en los '70. lnstituto Interdisciplinario de Estudios de Género (FE y L - 
UBA) -Museo Roca, 10, 11, y 12 de agosto de 2006. 
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magisterial, Ia eclesiologia del Pueblo de Dios de Lumen Gentium, a nivel 

teológico, Ia teologia de las misiones, y a nivel de Ia historia de las ideas 

latinoamericanas, Mar11 y Vasconcelos. Finalmente, estas lecturas entraban en 

dialogo con el revisionismo histôrico, los planteos de las Cátedras Nacionales, 

el marxismo gramsciano y de Ia Escuela de Frankfurt, y Ia literatura pro-

revolucionaria de los años p60 . 46  

El desarrollo de Ia COEPAL nos remite, a su vez, a otra experiencia 

pastoral que queremos consignar en este mapa de las sociabilidades católicas 

post-conciliares de aquellos años: nos referimos al MRAC y su relación con el 

Movimiento de las Ligas Agrarias que se manifestaria con fuerte vigor una 

década más tarde pero que no podria comprenderse sin el trabajo previo de Ia 

militancia católica. 

Aunque Ia presencia de Ia Iglesia en las regiones rurales de nuestro pals 

en el periodo contemporáneo comenzó a acentuarse desde fines de los años 

'40, fue una década después cuando cobrO un verdadero dinamismo al 

conformarse el MRAC y se ampliô el trabajo regional a todas las diOcesis del 

pals con poblaciOn rural. La tarea propuesta era ayudar a los habitantes del 

lugar a desarrollar mejores estrategias de supervivencia y de economla 

familiar. Los maestros y los campesinos (minifundistas y braceros) fueron los 

principales protagonistas del movimiento. Si bien al comienzo existió cierto 

grado de participación empresaria, a partir de 1964-65 el MRAC se fue 

perfilando hacia una identidad fuertemente campesina. 

Hacia 1966, el MRAC tenla unos 300 grupos distribuidos en distintas 

provincias del pals y editaba un periódico de apariciôn mensual Ilamado 

"Siguiendo Ia hue/la". Para ese momento se produclan también materiales para 

Ia reflexión de las comunidades y se dictaban cursos de capacitaciôn en el 

Instituto San Pablo, en Ia localidad de General Sarmiento (provincia de Buenos 

Aires) a cargo de un equipo docente y de consultores como eI jesuità Alberto 

Sily, muy cercano a este movimiento. 47  

El método de Ia JOC -"ver, juzgar, actuar"- era el utilizado también por el 

MRAC, que con posterioridad a Ia Conferencia de MedellIn (1968) comenzó a 

46 Gera, Luclo. "San Miguel, una promesa escondida". (Reportaje), Revista Voces NO 17, 1990. 
47 Ver: 'Jberto Sily: un cura con las Ligas Agrarias", en: Lanusse, Lucas. Cristo Revolucionario. 
Buenos Aires. Ediciones B- Javier Vergara editor, 2007 
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asumir una postura cada vez más politizada. Su vinculaciôn con otros 

movimientos campesinos similares, a nivel latinoarnericano, a través del 

Movimiento Internacional de la Juventud Agraria y Rural Católica (MIJARC) al 

que estaba adscripto, llevO a sus participantes a conocer y discutir el método 

de educaciOn liberadora de Paulo Freire, que desde una pedagogla que se 

definla humanista y liberadora ponha el acento en Ia idea de que los oprimidos 

serlan los propios artIfices de su liberaciOn, rompiendo el yugo ideolOgico que 

los condenaba a Ia marginalidad. 48  

La continuidad en Ia participación en seminarios internacionales, sumada 

a Ia crisis que Ia polItica econOmica del gobierno militar estaba causando en los 

pequenos productores rurales y en las condiciones de trabajo de los 

campesinos, condujo a que ganaran terreno los planteos más radicales 

orientados a movilizar poilticamente a sus bases, formulados por parte de sus 

miembros y algunos asesores que entraron en conflicto con Ia jerarquha. 

Muchos de ellos alentaron y participaron en Ia creaciOn de las Ligas Agrarias 

Chaquenas hacia 1970. A medida que las reivindicaciones sobre el tema de Ia 

propiedad, Ia tenencia y Ia explotaciôn de Ia tierra se generalizaban, al tiempo 

que se denunciaba el manejo de los monopolios extranjeros, los conflictos en Ia 

region del NEA se generalizaban. Hacia mediados de 1972, los miembros de Ia 

Ligas Agrarias perdieron el apoyo de uno de los obispos que més habba 

incidido en el crecimiento de esta experiencia: Monsenor ltalo Di Stefano, 

obispo de Sáenz Peña. El desenlace se aproximaba: el 16 de mayo de 1972 Ia 

Conferencia Episcopal excluyó at MRAC de Ia Iglesia. Sus militantes 

continuaron, sin embargo, en las Ligas Agrarias, o migraron hacia 

agrupaciones politicas de orientaciOn peronista. Los casos más extrernos 

derivaron en su vinculaciOn con Ia lucha armada. 

El ültimo de los grupos surgidos de Ia ACA al que queremos referirnos y 

que evolucionô hacia una radicalizaciôn similar a Ia de otros que hablan 

eclosionado at calor de Ia renovaciOn conciliar, fue Ia JUC. Esta rama, que 

agrupaba a los estudiantes universitarios, habla nacido hacia 1958, basada en 

una concepciOn bastante tradicional, que ligaba su trabajo apostOlico en el 

terreno universitario, a partir de una estrecha vinculaciOn y dependencia con Ia 

jerarquia, recibiendo una formaciOn más bien doctrinaria y apologética. Sin 

48 
Politi, Sebastian Op. cit. 
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embargo, también estuvo presente desde el comienzo una intención de 

promover nuevas formas de apostolado, no del todo coincidentes con Ia 

concepcion sostenida por Ia jerarquIa. 

[ ... ] "La JUC fue un movimiento renovador desde el comienzo, tuvo un 
asesor que fue muy importante, que fue el padre Tello. Y tuvo una lInea de 
trabajo quo fue de formaciOn en Ia acciOn. Una pedagogla de formaciOn en 
Ia acciOn. Pedagogla do "ver, juzgar y actuar" y que impulsaba un 
compromiso de su gente con el medio estudiantil. Y como otra connotaciOn 
más, el compromiso do sus militantes en agrupaciones laicas, Es decir no 
creIa en las agrupaciones cristianas, tipo Democracia Cristiana o ese tipo 
de cosas, sino crefa quo los cristianos tenlan que estar insertados en el 
mundo y en cualquiera de las agrupaciones quo all! estuvieran. Pensaba 
que tendrIà quo haber un solo centro do estudiantes y no dos centros de 
estudiantes -uno laico y otro cristiano-, sino uno solo do todos los 
estudiantes" [••]49 

La polItica de fortalecer las ramas especializadas fue una respuesta a Ia 

crisis que arrastraba Ia ACA pero que también acompañarIa a Ia JUC, ya que 

apenas transcurridos ties años de su creación habla perdido un tercio de sus 

integrantes y le resultaba sumamente difIcil mantener a flote Ia sección de 

aspirantes. Por eDo, apenas comenzados los años '60, -taP como lo señalan 

varios autores- los jucistas comenzaron a plantearse Ia necesidad de adecuar 

su trabajo pastoral procurando dar respuestas más pertinentes al tipo de 

problemas que se discutlan sobre Ia realidad del pals. 5°  Era evidente que esta 

impaciencia pastoral se ligaba al interés y los debates suscitados a partir del 

CVII, que los jucistas, al igual que otros grupos, siguieron detenidamente. 51  En 

49
I ....."Entrevista a Francisco del Campo, ex-presidente de Ia JUC argentina y dirigente de Ia 

JEC lnternacional en Ia década de 1960. Realizada pot Claudia Touris el 28 de febrero de 2002 
en Ia ciudad de Buenos Aires. 
50 	

"Yo estaba en Ia universidad püblica. Era estudiante de medicina. AhI, en Ia universidad, 
nos insertamos en Ia Juventud Universitaria CatOlica, en Ia JUC. Para Ia época de 1962163, se 
produjo un recambio. Vinieron Jorge SimOn, David, vinieron varios. ApareciO una necesidad en 
Ia JUC de reorganizarla administrativamente, cambiO 9/ cura asesor, cambiaron las autoridades 
y ahI aparecimos un grupo do laicos en Ia JUC en relaciOn con estos curas y se armO un polo 
de discusiOn que estaba muy influenciado por todos los debates do Ia época, quo eran los 
debates de Condiio, los debates quo Juan X)(lll trajo, con Ia idea de poner a Ia Iglesia de cara 
a Ia sociedad. Y fue surgiendo fuertemente ese debate de compromiso bajo Ia influencia fuerte 
de Mounier, un pensador frances catOlico de las décadas de los '40 y '50 pero todavIa de 
influencia en aquella época y éste fue también el debate de catOlicos y marxistas. Teilhard de 
Chardin, lves Congar y Karl Rahner, eran todos los teOlogos del momento". [ ... ] 
Entrevista a Carlos Voilmer ex-militante de Ia JUC mendocina, cercano al Movimiento de los 27 
curas. Realizada pot Claudia Touris el 13 de diciembre do 2002. 
51 

Francisco del Campo menciona a modo de ejemplo, un encuentro quo en plena etapa 
conciliar se desarrolló en Trapiche (San Luis) y del quo participaron el obispo local Monseñor Di 
Pasquo, dirigentes jucistas de todo el pals y asesores sacerdotales como Carlos Mugica y 
Rodolfo Ricciardelli. El invitado de honor fue el obispo Antonio Quarracino, participante de las 
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1963, se llevó a cabo un importante encuentro universitario en Tandil, donde 

tras un primer diagnostico sobre Ia situación argentina y latinoamericana, los 

jucistas denunciaron los dos polos ideológicos en los que -segün ellos- estaba 

encerrado el movirniento universitarlo: laicismo contra libertad de enseñanza y 

democracia contra Revolución Cubana. Comenzaron a cuestionarse las 

premisas desarrollistas a favor de lecturas que acentuaban Ia inminencia de Ia 

liberación del Tercer Mundo y el cambio de estructuras, proceso que segUn los 

dirigentes de Ia JUC tenia que producirse con Ia participacion de Ia lglesia. 52  

Hacia 1964 se percibla una tensiOn interna entre Ia corriente Humanista 

de mayor peso en Buenos Aires y el integralismo de origen cordobés y con 

mayor aceptación en otras provincias del interior como Mendoza 

[...] "AhI hubo un enorme debate, muchos fueron hacia el Humanismo cristiano, 
pero otros fuimos hacia COrdoba, hacia los Integralistas de COrdoba. Para aquel 
entonces habla un debate dentro del cristianismo sobre el Humanismo, que ten!a 
un fuerte acento bonaerense, un fuerte acento capita/mo. En el interior, en éstas 
cuestiones estábamos más politizados, más cercanos a! Integralismo cordobés. 
En el '64 es cuando en un Con greso -todos venIamos de Ia AcciOn CatOlica-, en 
Chaco y en COrdoba, se toman las banderas de Ia revoluciOn nacional y popular, 
se habla del peronismo en el '64.[...] Los Integralistas de COrdoba eran nacional-
populares con un fuerte acento en lo nacional y un cierto contenido nacionalista 
antiamericano, antiruso, una cosa muy: "ni yankis ni marxistas... somos de Ia 
naciOn... Habla una impronta as!, si bien es un debate que viene desde Ia década 
del 30 en Ia Argentina".[.. .] 53 

Una fuerte incidencia sobre esa mentalidad y esa bUsqueda tuvieron los 

sacerdotes que actuaron como asesores de Ia JUC en las diferentes facultades 

de Ia UBA: Carlos Mugica en Ia Facuttad de Ciencias EconOmicas y en Ia 

Facultad de Medicina; Alejandro Mayo! en Ia Facultad de Farmacia y 

Bioqulmica y en Ia de Odontologla; Pedro Geitman en Ia Facultad de Ingenieria 

y Rodolfo Ricciardelli en Ia Facultad de Arquitectura. 54  Desde Ia JUC se 

sesiones conciliares y por aquel entonces uno de los prelados que con más entusiasmo 
promovia Ia renovación de las estructuras eclesiásticas. 
Entrevista a Francisco del Campo, ex-presidente de Ia JUC argentina y dirigente de Ia JEC 
Internacional en Ia década de 1960. Realizada por Claudia Touris el 28 de febrero de 2002 en 
Ia ciudad de Buenos Aires. 
52 Una descripciOn bastante precisa de este proceso puede consuttarse en Mayol-Habegger y 
Armada. Op. Cit. Giménez Béliveau, VerOnica. Op. Cit. y Moyano, Mercedes. "Organizacion 
popular y consciencia cristiana, Ia década del '60" en A.A.V.V. 500 años de cristianismo en 
Argentina. Buenos Aires. CEHILA, 1992. 

Entrevista a Carlos Volimer, ex-militante de Ia JUC mendocina, cercano at Movimiento de los 
27 curas. Realizada por Claudia Touris el 13 de diciembre de 2002 en Ia ciudad de Mendoza. 
54  Sobre el impacto de los curas asesores de Ia JUC en Ia Arquidiocesis de Mendoza afirma 
una educadora de formaciOn catOlica, prOxima at Movimiento de los 27 curas: [ ... ] .'Los curitas 
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propiciaba cada vez con mayor énfasis el trabajo social. Habia estudiantes 

jucistas de Ia carrera de Sociologia de Ia UBA colaborando en las experiencias 

de Gino Germani en Dock Sud. Y otros que decidieron sumarse al proyecto 

pastoral que alguno de sus asesores comenzaron a desarrollar en las villas de 

Ia ciudad de Buenos Aires, como Rodolfo Ricciardelli y como Carlos Mugica. 

En 1966, sin embargo, Ia intervenciOn de las universidades tras el golpe 

del general Ongania precipitó a Ia JUC hacia el final, ya que además fue 

intervenida por Ia jerarquia, razón por Ia cual desaparecla aquella como 

instancia válida de participaciôn católica dentro de Ia universidad. El acento 

cada vez más politico de sus acciones, sumado a Ia crisis que provocO el 

abandono del sacerdocio por parte de algunos de sus asesores, habla tensado 

al extremo Ia relación con las autoridades eclesiásticas de las que finalmente 

dependlan. Fue asi que las ramas especializadas de Ia ACA se convirtieron 

mayoritariamente en plataformas de salida del catolicismo, ya que en Ia medida 

en que el compromiso que los jóvenes habian asumido, en tanto cristianos vio 

obturados todos los canales de institucionalizaciOn dentro de Ia Iglesia, 

rompieron los lazos que los unIan a ella y prosiguieron un trayecto que los 

sumirla de lieno en Ia actividad social y politica. Muchos ex-juOistas se 

incorporaron a agrupaciones politicas, otros lo hicieron en ambientes populares 

como las villas miseria de Buenos Aires o promoviendo publicaciones como Ia 

Revista Tierra Nueva. 

estos empezaron a hacer una misa que se Ilamaba "La misa de los universitarios", en una 
iglesia acá en el centro. Y empezaron a juntar a todos los universitarios que participábamos en 
estos grupos. Y tenla un nivel de discurso, Ia liturgia, Ia palabra, que era una cosa 
espectacular, eran unas misas excelentes. Se Ilenaban las iglesias, después de ahI surgIan los 
campamentos, Ia actividad polItica, Ia actividad de los curas. Fueron cosas simbOlicas, y a esas 
misas fue ía principal dirigencia que Mendoza ha tenido después, Ia principal dirigencia social y 
poiltica que incursionO en ía universidad, en el gobierno, en Ia justicia, en el Poder Legislativo, 
en todos los poderes y en todos los ámbitos, por ejemplo Ia universidad" [ ... ] 
Entrevista a Maria Inés Aprile de Vollmer. Realizada por Claudia Touris el 13 de diciembre de 
2002 en Ia ciudad de Mendoza. 
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3.1. Sociabilidades católjcas transformadas: politización, imaginario 

revolucionario y cultura juvenil 

Nos interesa en esta tesis dar cuenta de Ia relaciôn entre las formas de 

sociabilidad católicas posteriores at CVII y su incidencia en Ia confluencia de 

las identidades poiltico-religiosas que emergieron en algunos grupos inscriptos 

déntro de Ia corriente tercermundista o liberacionista. Elegimos analizar en 

detalle, en éste y en un capItulo posterior, dos experiencias: "Cristianismo y 

Revolución" (C y R) y Curas Villeros. Aunque presentaban muchos rasgos de 

similitud, constituyen más bien, -a nuestro criterio- dos ejemplos distintos de 

vinculación con Ia politica y del tipo de radicalizaciOn al que podian Ilegar los 

sectores tercermund istas del catolicismo argentino. 

A partir del inicio de Ia Revoluciôn Argentina y de una serie de conflictos 

que signaron las relaciones intra-eclesiales del post- concilio, Ia crisis de Ia 

ACA y Ia emergencia del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo 

(MSTM) en 1967, una porcion muy grande de los catôlicos se radicalizô 

polIticamente. Habia Ilegado el momento del "compromiso polItico", etapa que 

se extenderla entre 1967 y 1973, y que se caracterizO P01 un desplazamiento 

del dinamismo eclesial a manos de los clerigos tercermundistas, quienes se 

convirtieron en los referentes máximos de laicos, religiosas, grupos de estudio, 

obreros, estudiantes que se identificaban con Ia opciOn revolucionaria de parte 

de los cristianos. 

Dos caras de un mismo fenOmeno pero con derivaciones muy diferentes 

fue Ia Iigazon del catolicismo con el horizonte revolucionario tras el triunfo de Ia 

Revoluciôn Cubana. Tales trayectos se visibilizaron en las redes afines a Ia 

revista C y R, por un lado, y en torno at MSTM, por otro. 

C y R estuvo directamente vinculado con Ia figura de su fundador, Juan 

Garcia Elorrio, un ex-seminarista de Ia diOcesis de San Isidro, que experimento 

una trayectoria de vertiginosa radicalizaciOn en Ia que confluyeron su raiz 

cristiana post-conciliar, su acercamiento at peronismo revolucionario y su 

opcion por Ia lucha armada. Ampliamente vinculado con redes catôlicas y 

grupos de reflexiOn orientados a Ia discusión sobre Ia teologIa del Concilio, dio 

55  Politi, Sebastian. Op. Cit, p.124. 
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inicio en septiembre de 1966 at primer nümero de Ia revista C y R, cuya 

publicaciOn se extenderia hasta 1971 con un total de 30 nUmeros y tres 

ediciones especiales. 

No nos interesa aqui analizar las ideas, .las etapas, ni los planteos de Ia 

publicaciOn. Más bien, proponemos resaltar que se trató de un espacio de 

vinculaciôn entre grupos cristianos, marxistas y peronistas revolucionarios, (por 

citar los nücleos ideolôgicos más potentes) y que derivô en Ia adopcion de 

prácticas religiosas y politicas no necesariamente compatibles o que incluso 

dieron lugar a escisiones y cambios de rumbos que evidenciaban que este tipo 

de experiencias compartidas podlan ser de carácter transitorio u operar como 

puentes o escenarios de pasaje hacia otros lugares y posiciones. 

Por ejemplo, pocas vinculaciones le quedaron a Garcia Elorrio y a C y R 

con figuras como Jorge Mejia (director de Criterio) o Eduardo Pironio (Rector 

del Seminario de Buenos Aires). Con ambos, Garcia Elorrio habia compartido 

reuniones en el Centro de Estudios "Diálogos", por él creado a mediados de 

1965. Si, en cambio mantendria su vinculación con el padre Arturo Paoli 

(animador do las Juventud DemOcrata Cristiana de Santa Fe y organizador de 

Ia Cooperativa de Hacheros Fortin Olmos, en el norte de dicha provincia). AllI 

fue donde conociO a Casiana Ahumada a Ia que se ligO intolectual y 

afectivamente. En ese ámbito, se habla relacionado también con John William 

Cooke y Sabino Navarro. 56  Otra figura cercana en los primeros tiempos a 

Garcia Elorrio fue el sacerdote Carlos Mugica (MSTM). 

Un ejemplo que ilustra el Jugar de C y R como puente quo posibilitaba 

pasajes y retornos de los individuos y grupos que alli se interconectaban es el 

do los fundadores de Montoneros que Ilegaron a Garcia Elorrio a través do su 

relaciOn con Carlos Mugica cuando éste actuaba como asesor de Ia JEC, en el 

Cologio Nacional Buenos Aires. Ellos eran: Fernando Abal Medina, Carlos 

Ramus y Mario Fimenich. En febrero de 1966, los dos ültimos habian 

participado de una exporiencia misionera en Tartagal, al norte de Santa Fe, quo 

los introdujo de una manera muy directa en Ia discusiOn de Ia legitimidad de Ia 

violencia por parte de los cristianos en contextos do opresiOn polItica y social. 

Moretlo, Gustavo. "Apuntes sobre Ia vida de Garcia Elorrio", en: Lucha Armada en Ia 
Argentina, Año II, NO 7, 2006. 
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La muerte del cura guerrillero Camilo Torres, acaecida en Colombia en 

1966, impactô fuertemente en Ia sensibilidad de estos jOvenes que comenzaron 

a pensar que el cruce del cristianismo y Ia revolución seria inevitable. 57  

Precisamente, Ia opciôn por Ia acciôn armada se resolviô cuando estos jOvenes 

se reunieron en torno a Juan Garcia Elorrio en el momento en que un grupo de 

Ia revista directamente dirigido por éste, decidiô organizar una célula armada 

que derivó en Ia formación del comando protomontonero Camilo Torres, aI qué 

se sumO también Ia ex-militante del PC Norma Arrostito, companera de Abal 

Medina y que tuvo su primera aparición pUblica en mayo de 1967. 

Paradôjicamente, este momento coincidió con el alejamiento de Garcia Elorrio 

y "Los Camilos" del cura Mugica, por sus discrepancias en torno a los métodos 

de Ia lucha revolucionaria. Se reproducirian a mediados de 1968, en la ruptura 

de Firmenich, Abal Medina, Ramus, Arrostito y Maza, con Garcia Elorrio, ante 

Ia decisiOn de éstos de avanzar mucho más rápidamente en la formaciOn de un 

grupo guerrillero. 58  

Pero no todos los jOvenes catOlicos se radicalizarian tan rápidamente ni 

se integrarian a formaciones guerrilleras. De hecho, esta decisiOn generO 

tensiones y distanciamiento entre ellos y algunos sacerdotes tercermundistas 

que habIan sido sus mentores como fue el caso del quiebre en Ia relaciOn entre 

Mugica y los Montoneros. 

57 
Ver Anguita. Eduardo y CaparrOs. Martin. La Voluntad. Una historia de Ia militancia 

revolucionarja en/a Argentina 1966-1973. Tomo 1. Buenos Aires. Grupo Editorial Norma, 1997. 
58 

Donatello, Luis. "Religion y Polltica: las redes soda/es del catolicismo postconciliar y los 
Montoneros. 1966-1973", en: Estudios Sociales. Revista Universitaria Semestral. Año XIII, N° 
24, Universidad Nacional del Litoral, primer semestre de 2003. 
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Gráfico 1. Esquema de redes y referentes de sociabilidad tercermundista. 

Ambftos de sociahilidad Revista 
cat011ca post-conciliar: 
ramas especializadas de -___________________ crisfiaismo y Revolucfán 
Ia Acciôn Catôlica (ACA): Algunos referentes: 

Carlos M ugica 
•JUC Juan Garcia Elorrio - 	Grupo de Los Camilos 
•JEC Arturo Paoli (Cornandoproto-montonero): 
JOC 

•M RAC-Ligas Agrarias Mario Firmen idi 

Fernando Abal Med ma, 

Campamentosuniversitariosde CarlosRamus  
Trabajo (CUT) MSTM (los 3 Catolicos) 

y Norma Arrostito (Ex-PC)) 

Grupos Misioneros 
Sectores populres 

Fuente: elaboracion propia. 

En el capitulo 5, explicaremos de qué manera se manifestO una de las 

formas de sociabilidad católica de orientaciOn tercermundista ligada a Ia 

militancia sacerdotal en las villas de emergencia de Ia ciudad de Buenos Aires. 

Esta decision se debe al hecho de considerar este caso como más tIpicamente 

representativo del catolicismo tercermundista, en Ia medida en que las 

prácticas predominantes no se desplazaron hacia Ia acciOn armada, como el 

caso consignado de C y R. A nuestro criterio, ésta se tratO más bien de una 

vertiente que -aunque fuertemente impregnada de un bautismo- ideológico 

propio del catolicismo intransigente- se redefiniô rápidamente hacia una 

propuesta que privilegio su opciOn poiltico-militar sobre Ia politico-religiosa del 

MSTM. El carácter redentor que el grupo de C y R le atribuyO sin ambages a Ia 

violencia estuvo presente sOlo discursivamente en el nUcleo mayoritario del 

catolicismo tercermundista, donde muy excepcionalmente se hizo uso de Ia 

opciOn armada. 

El Ultimo punto al que queremos hacer referencia es que nuestro interés 

en describir los cambios en las formas de sociabilidad catOlicas renovadoras y 

tercermundistas se orienta a explicar y precisar mejor su real incidencia en Ia 
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conformaciOn de agrupaciones armadas. Partimos de Ia premisa de que 

ninguna de estas cuestiones puede analizarse separadamente de Ia irrupciOn 

de una cultura juvenil de caracteristicas muy particulares. Es este encuadre el 

que nos Ileva a señalar Ia importancia de identificar los ámbitos de sociabilidad 

catôlicos propiamente dichos, al mismo tiempo que reubicarlos en un mapa 

más complejo en el que existian sociabilidades más amplias propias de Ia 

cultura juvenil en su conjunto, de las cualessenutrieron obviamente tamblén 

los jOvenes catôlicos. 

A partir de Ia pregunta sobre Ia pertinencia de hablar de una "cultura de 

los jóvenes" o de Ia existencia real de Ia categorla sociocultural Ilamada 

I  "juventud", Sergio Pujol afirma que Ia aceptaciOn generalmente consensuada 

de "revolución cultural" para enmarcar los años '60 conhleva Ia idea de 

reconocer al movimiento juvenil como a un actor privilegiado de transformación 

de Ia sociedad occidental. 59  Admitiendo que esta cultura joven no fue 

homogenea tanto en sus manifestaciones literarias como musicales -por citar 

tan solo dos de los fenOmenos más asociados a ha producciOn y al consumo 

cultural de aquehlos años-, el autor encuentra fuertes rasgos de afinidad en el 

imaginario social compartido: 

[ ... ] "Si b/en fueron fenómenos bien diferentes -otros lenguajes, otra 
relación con lo politico, otras estOticas-, aquella literatura y aquella mUsica 
[se refiere a ía literatura testimonial y al rock nacional] no sOlo compartieron 
una mera sincronla de almanaque: participaron de una misma trama 
cultural, refractando un imaginario social signado por una urgente sed de 
futuro. Habla en el aire una cierta idea de poivenir que toda una 
generaciOn estaba decidida a sostener con una energia inaudita. Habla 
con fianza en lo nuevo y malestar por lo viejo. Para el triunfo de Ic primero y 
Ia superaciOn definitiva de lo segundo, habla que actuar. Y Ia actuaciOn no 
tuvo una sola modal/dad. Hubo una prax/s estOtica y una prax/s polItica, y 
desde finales de los '60 se hicieron varios intentos -con resultados 
dispares, pero en sí mismos significativos- de fusionar ambas acciones." 

60 

59  [ ... ] 
"si aceptamos el concepto de 'revoluciOn cultural' para una caracterizaciOn general de los 

años '60 -concepto al que han apelado varios autores, incluso Eric Hobsbawm, quien no suele 
reconocer revoluciones fádllmente- cOmo no ver que fue el sector lozano de Ia sociedad el 
que encabezO, en distintas partes, ese movimiento de transformaciOn que terminarla por 
afectar el funcionamiento del mundo occidental?" [.. 
Pujot, Sergio. "Rebeldes y modernos. Una cultura de los jôvenes", en: James, Daniel (dir.) 
Violencia, proscripción yautoritarismo (1955-1976., Nueva Historia Argentina. Tomo IX. Buenos 
Aires. Editorial Sudamericana, 2003, P.  283. 
60 Pujol, Sergio. Op. Cit. p.  285. 
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Esta aproximacion de una hjstoria cultural en dave generacional nos 

aporta algunas herramientas para pensar a su vez Ia pertinencia de extender 

este enfoque hacia el estudio de Ia confluencia de Ia militancia religiosa y Ia 

politica. Tal pretension se empalma con nuestra mirada de las formas de 

sociabilidad católica post-conciliares como el espacio "en disponibilidad" por 

excelencia que existla para el ingreso de los jOvenes pertenecientes al mundo 

catOlico. Sin embargo, se trataba de sociabilidades plurales y en permanente 

dinamismo, razón por Ia cual posibilitaron Ia relaciOn con otros universos 

culturales y politicos pudiendo generar pasajes de salida, de retorno o 

consolidar permanencias en dichos espacios que eran también nUcleos 

identitarios. 

Aün aceptando Ia idea de que existlan subculturas juveniles, las 

fronteras entre ellas paredlan trasponerse con facilidad y todas compartian una 

postura critica generalizada a lo que se denunciaba como "el sistema" al que se 

concebla como esencialmente injusto. También, se compartla Ia convicciôn de 

que impulsar un cambio profundo no sOlo era deseable sino posibte. Habla una 

comUn nociOn de inminencia. 

Alejandro Cattaruzza afirma que: 

[ ... ] "Naturalmente, en quienes asumlan una actitud militante más ferv'iente, 
esa crItica buscaba inscribirse en alguna tradiciOn; ía construcciOn de 
genealoglas por parte de esos activistas tendla a recuperar Ilneas de 
reflexión que, desde los tempranos sesenta, venlan sacudiendo a las 
formaciones de Ia izquierda, vieja y nueva. Como el/as, buscaba horizontes 
internacionales: quizas Althusser, menos Marcuse, sin duda Fanon y 
Guevara, entre otros. Los grupos que provenlan del catoilcismo ya hablan 
comenzado, años atrás, una reconsideraciOn de Ia prop/a actitud ideolOgica 
que habla ilevado a muchos de el/os a una aproximaciOn al marxismo y a 
un compromiso polItico con e/ peronismo; Camio Torres, el encuentro de 
Medeiin y HOlder COmara eran las referencias más evidentes". [ ... 61 

La frecuentaciOn de clubes, parroquias, ateneos, grupos estudiantiles 

convocados por inquietudes intelectuales, sociales o artIsticas, Ia participaciOn 

en ciclos de cine debate, grupos teatrales o talleres de teatro eran algunos de 

los ãmbitos donde esta cultura juvenil se exhibla y se vinculaba por redes 

61 Cattaruzza, Alejandro "Un mundo por hacer. Una propuesta para el análisis de Ia cultura 
juvenil en Ia_Argentina de los años setenta", en: Entrepasados, Revista de Historia. Año VI, NO 

13, fines de 1997, p. 106. 
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sociales afines. 62  Aill, las fronteras 'iniciales se tornaban difusas a partir de Ia 

expansion de una sensibilidad .comün que potenciaba las ya aludidas 

convicciones compartidas, pero sOlo en los casos de una fuerte inclinación 

poiltica derivaron en salidas radicalizadas. Como observa Luis Donatello: 

[ ... ] "el rasgo más destacado de estas redes sociales era Ia espontaneidad 
y ía dispersion, /0 cual conducla a que se constituyeran y se disolvieran 
grupos de forma muy veloz. Esto, lejos de mostrar una tendencia contraria 
a Ia construcciôn de instancias sociales nuevas, nos habla más bien de 
una bUs queda por parte de los partIcipes de a/go que permit/era sat/s facer 
sus necesidades de cambio. Dicho en otros tOrm/nos, era una expresiOn de 
'efervescencia social'." [••] 63  

Con esto queremos reforzar nuestra afirmaciôn acerca de que esta 

fluctuaciOn y movilidad de bUsqueda que caracterizO a muchas de las 

agrupaciones juveniles de aquellos años permitió tanto Ia traslaciôn de sus 

aprendizajes sociales más tempranos como Ia absorciOn de otros que se 

yuxtapusieron, dando lugar a formas nuevas de pensamiento y de acciOn 

tensionadas entre lo heredado y lo que se pretendia deshacer, para construir 

Un orden nuevo. 

Indudablemente, ninguna de las experiencias consignadas podian ser 

entendidas sin haber explicado cuáles fueron los ámbitos, los grupos y las 

personas por los que los actores de esta historia habian transitado y se habIan 

relacionado. Es decir, comprender qué transformaciones se hablan producido 

en el mundo católico en los años '60 y qué ideas y prácticas se hablan 

introducido en dichos ambientes. Parte de lo potencialmente disruptivo de este 

proceso fue que su desarrollo coincidiO con un momento histórico impregnado 

de un imaginario revolucionario al que se suscribieron- miles de jOvenes 

dispuestos a transformar estructuralmente Ia realidad 64 . Elementos derivados 

62 
Alicia Canizo, una militante catôlica vinculada en su etapa infanto-juvenil a distintos grupos 

de Ia ACA y que hiciera trabajo de base en Ia villa del Retiro a comienzos de los años '70 junta 
al sacerdote jesuita José Meiseigeler (MSTM) recuerda el importante rol que tuvieron para 
estos grupos Ia organización de recitales, predominantemente folklôricos, en sus años previos 
de estudiante secundaria. En ellos participaban no solo los estudiantes pertenecientes a la JEC 
sino también los delegados de centros estudiantiles de colegios estatales coma el Normal NO 4 
y el Otto Krause. 
Entrevista realizada por Claudia Touris el 18 de abril de 2007 en Ia ciudad de Buenos Aires. 
63 

Donatello, Luis, Aristocratismo de Ia salvaciOn. El catolicismo 'liberacionista' y los 
Montoneros", en: Prismas, Revista de Historia intelectual, NO 9, 2005, p.  244. 
64 

Sobre el concepto de imaginario, véase: Bronislaw Baczko, Los imaginarios soda/es. 
Memorias y esperanzas colectivas. Buenos Aires, Nueva VisiOn, 1991. 
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de Ia escasa valoración de Ia democracia liberal, réforzaron en una porción de 

esos jóvenes Ia convicciOn extremista de que Ia ünica salida era Ia del fusil. 

Sin duda, el catolicismo integral y su dispositivo institucional habla sido 

un factor no desdenable a Ia hora de generar un tipo de fiel-militante que por 

definición no era un sujeto prescindente de los avatares politicos ni de aquello 

que históricamente Ia Iglesia católica habIa bautizado como Ia "cuestiôn social". 

El enfrentamientocon el peronismo permitiO exhibir toda Ia furia de esa 

militancia laica dispuesta a Ia acciOn, adquiriendo un protagonismo que todavIa 

no se habia sosegado cuando el CVII redefiniô el lugar y los escenarios para 

desarrollar su apostolado. Es decir, un nuevo ropaje de ideas e iniciativas 

pastorales para un nuevo impulso de cristianizaciôn sobre una sociedad y un 

mundo moderno altamente secularizado. 

Consideramos relevante recorrer no solo aquellos espacios de 

sociabilidad formal -más ligados a instancias institucionales- como los de 

sociabilidad informal -más vinculados a Ia sociabilidad privada- al modo de las 

categorIas propuestas por Agulhon. 65  Creemos haber demostrado que las 

formas de sociabilidad católica de ese entonces eran amplias y diversas, razOn 

por Ia cual elegimos hablar de sociabilidades, entendidas éstas como lugares 

donde se establecen relaciones interpersonales y grupales y que actüan como 

formadoras de identidades donde se refuerzan el sentido de pertenencia y de 

diferenciaciOn de otros universos culturales. Una perspectiva como Ia que 

adoptamos, sin negar Ia ligazOn existente entre el catolicismo tercermundista y 

Montoneros, considera que Ia matriz catOlica que se despliega más 

notoriamente en sus orIgenes -aunque solo en algunos de sus miembros 

fundadores- no alcanza para explicar su posterior desarrollo ni Ia adopciOn de 

una estrategia militarista, autoritaria y mesiánica. 

Hallamos que existia un amplio espectro de posibilidades de 

participaciOn y militancia para los jOvenes catôlicos y los jOvenes en general, y 

pocos caminos parecian conducir de manera directa a Ia acciOn insurreccional. 

En todo caso, por eI Iado del catolicismo, habria que intentarexplicar por qué 

los planteos más acordes a Ia Ilnea renovadora post-conciliar propiamente 

65 Aguhlon, Maurice. Le cercie dans Ia France bourgeoise, 1810-1848. étude d'une mutation de 
sociabilité. Paris. Armand Cohn, 1977. 
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dicha quedaron atrapados y silenciados frente a Ia "guerra" entre neo-

integristas y tercermundistas. 

Finalmente, coincidimos con Alejandro Cattaruzza: 

[...] "La cultura p0/Itica argentina no habia incorporado a su tesoro 
ideológico Ia nociOn de Ia existencia de posibles, y respetables, 
representaciones po/Iticas plurales. La apreciaciOn de Ia democracia -en 
tanto conjunto de procedimientos institucionales quo permitiera procesar 
con flictos de manera más o menos pacifica- corno un valor no sOlo no 
formaba parte del conjunto de ima genes que aquellos jOvenes ponlan en 
juego, sino que en muchas ocasiones era vista como una eficaz y peligrosa 
pantalla que ocultaba las verdaderas relaciones de dominación." [ ... 66 

Es por ello que Ia explosion de Ia violencia polItica en los años '70, no 

puede reducirse al influjo del "mito" de Ia naciOn catOlica -cuya tradiciOn 

autoritaria es clara-, sino que debe invitarnos a un ejercicio más ambicioso: el 

de explicar los avatares de Ia tradiciOn democrática en Ia Argentina. Tal 

pretensiOn excede los alcances de nuestra investigaciôn enfocada 

principalmente a Ia dinámica del campo religioso pero podria iluminarse con los 

nuevos aportes de Ia historia politica. 

4. Actores y escenarios de los conflictos intra-eclesiales posteriores al 

CVII 

A inicio de los años '60 el disciplinamiento de los laicos era una tarea 

que exigIa cada vez mayores intervenciones por parte de Ia jerarquIa 

eclesiástica. Pero ésta se tornaba más compleja aUn a Ia hora de pretender 

imponerlo sobre aquellos hombres del clero que consideraban que escrutar los 

"signos de los tiempos" significaba nada menos que desplazar su nivel de 

participacion del mero compromiso temporal al más definido compromiso 

politico. Se iba insinuando una concepcion de Ia Iglesia que privilegiaba el 

principlo de autoridad y jerarquIa, enfrentada a otra más inclinada a enfatizar Ia 

misiOn profética y de compromiso socio-politico por parte de sus miembros. 

Si en Ia década de 1950 ya se habia producido una primera 

fermentaciOn importante de discusiones clericales en el ámbito de las 

66 Cataruzza, Alejandro Op. Cit. p.  108. 
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reuniones de asesores de Ia JOC (revisadas en el capitulo anterior), esta 

tendencia hubo de profundizarse al ritmo del CVII. En Ia Arquidiocesis de 

Buenos Aires y varias diOcesis bonaerenses se protagonizaron diversas 

experiencias que congregaron las inquietudes de obispos de perfit renovador, 

presbIteros alineados en Ia reforma Iitürgica, profesores de seminarios, de 

i,iniversidades estatales como privadas y de laicos y grupos juveniles 

comprometidos con proyectos pastorales en zonas marginales. 

Tres relevantes reuniones se sucedieron en el espacio interdiocesano de 

Ia provincia de Buenos Aires. Quilmes (en ese entonces perteneciente a Ia 

diôcesis de Avellaneda) y Ilamado "el pequeno Concilio", fue el primer espacio 

de encuentro del que participaron 80 sacerdotes y 2 obispos y su sIntesis se 

publicó en el libro Iglesia latinoamericana Protesta o Profecla? 67, en 1965. La 

segunda reuniOn se llevô a cabo en Chapadmalal, en 1966, con Ia participación 

de 70 sacerdotes y destacados especialistas, cuyos planteos se reprodujeron 

en el libro La Iglesia y el pals. 68  Por Ultimo, en 1967, unos 100 participantes se 

reunieron en el Coteglo Máximo de San Miguel, continuando Ia linea de los 

encuentros precedentes aunque esta vez no se publicaron las conclusiones. 

Asimismo, el grupo de Santa Amelia, en Ia parroquia de dicho nombre, del 

barrio porteño de Palermo, congregO a un nümero cercano de 50 sacerdotes 

que adherian a Ia renovaciOn post-conciliar poniendo el acento en Ia pastoral y 

Ia liturgia. 69  

Entre 1964 	y 1969, se desataron numerosos conflictos intra- 

eclesiásticos que marcaron el tono que el impacto del CVII provoco en 

numerosas diOcesis del pals y donde el clero jugô un papel destacado. 

De 1964 a 1966, se registró en Ia arquidiócesis de Córdoba una crisis sin 

precedentes entre un sector del clero renovador y Monsenor RamOn 

Castellano, abriendo el ciclo de los enfrentamientos post-conciliares que se 

sucedieron en Ia Iglesia argentina. 

A fines de 1965, un episodlo más grave se produjo entre 27 sacerdotes 

mendocinos y el Arzobispo Alfonso M. Buteler a raIz de Ia disconformidad de 

Ver: Iglesia latinoamericana: Protesta 0 Profecia?. Avellaneda. Ediciones BUsqueda,1969. 
68 Gera, Lucio y otros. La Iglesia y el pals. Nueve de Julio. Büsqueda, 1967. 
69 Segün José P. Martin este grupo constituyo Un antecedente del MSTM ya que un sector de 
los presbiteros que se reunian en Santa Amelia, integro más tarde el MSTM. Las diferencias 
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los primeros por la no aplicaciOn de las disposiciones conciliares en Ia diócesis. 

La disputa culminO con Ia desaprobaciOn del episcopado a Ia "desobediencia" 

de los presbIteros, algunos de los cuales renunciaron a sus cargos o emigraron 

a otras diôcesis. 

Otras situaciones de enfrentamiento tuvieron como epicentro a los "curas 

obreros", quienes al igual que sus pares europeos, hablan optado por 

insertarse en el mundode las fábricas. Uno delos casos más difundidos fue el 

suscitado en Ia diOcesis de Avellaneda bajo Ia ôrbita de Monseñor Jerônimo 

Podestá -uno de los más decididos obispos post-conciliares- entre el padre 

Francisco Huidobro y los duenos de Ia fábrica Indupar donde actuaba como 

delegado sindical. Finalmente, resultO despedido a pesar de Ia huelga de los 

obreros en su apoyo. 

Entre 1966 y 1968, Ia diôcesis de San Isidro también experimentO 

rivalidades entre un grupo de sacerdotes orientados a Ia pastoral obrera y 

laicos contra el obispo, Monsenor Antonio Aguirre. Estas culminaron con Ia 

sanciOn y disoluciôn del equipo sacerdotal "rebelde" en el que participaba clero 

de origen extranjero. 

Por Ultimo, Ia diôcesis de Rosario fue testigo, en 1969, de un duro 

combate entre el Arzobispo Bolatti y un grupo de sacerdotes argentinos y 

españoles, Ilegando el caso a las puertas de Roma y cuyas alternativas fueron 

cubiertas con gran interés y minuciosidad por toda Ia prensa nacional. 7°  Nos 

ocuparemos de analizar en detalle tres de estos conflictos, los acaecidos en 

Côrdoba, Mendoza y Rosarlo. 

con aquellos que se mantuvieron más files al espiritu inicial del grupo contribuyeron a su 
divisiOn y extinciOn. Ver Martin, José P. Op. Cit. p  21. 
70 

Veáse Politi, Sebastian. TeologIa del Pueblo... Op. Cit.; Burdick, Michael, Op. Cit y May01, 
Alejandro- Habbeger, Norberto- Armada Arturo. Los catOlicos posconciliares... Op. Cit. 
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Figura 3: Monseñor Podestá, obispo de Avellaneda, 1964. 

Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

Monseñor Podestã fue una de las Jiguras más 
representativas de Ia renovaciOn post-conciliar en Ia 
Iglesia argentina, y uno de los pocos obispos que 
permitió Ia puesta en practica de experiencias pastorales 
inspiradas en el ejemplo de los curas obreros franceses. 

4.1. Tensiones y enfrentamientos en Ia Arquidiócesis de Córdoba 

A comienzos de 1964 cuando Ia provincia se hallaba bajo el gobierno 

radical de Justo Páez Molina, un sector del clero expresaba por escrito su 

disconformidad por Ia dificultad para entablar el dialogo con su obispo. Estas 

criticas anticipaban el tiempo de borrascas que se desataria sobre Ia Iglesia 

cordobesa. En esa ocasión, tanto el rector del Seminario Mayor y obispo 

auxiliar, monseñor, Enrique Angelelli, como el Nuncio Humberto Mozzoni, 

hicieron las veces de mediadores, hecho que se repetirla poco después ante 

acontecim ientos de mayor magn itud. 

A fines de abril de 1964, tres sacerdotes que daban clases en el 

seminario de Loreto de Côrdoba (Nelson Dellaferrera, Erio Vaudagna y José 
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Gaido) accedieron a ser entrevistados por el diana COrdoba, un vespertino de 

impronta laica, anticlerical y sensacionalista, dirigido por José Agosti. 71  

SegUn el ex-sacerdote Erio Vaudagna, desde hacla un tiempo se venia 

discutiendo entre algunos curas y docentes del Seminario, junto al rector 

Angelelli, distintas modalidades de comunicaciOn entre los hombres de Iglesia 

respecto de los alcances de las reformas conciliares. Se querla encontrar una 

forma de liegada más amplia quesacara puertas afuera las discusionesque se 

planteaba Ia Iglesia post-conciliar. HabrIa sido el mismo Angelelli quien sugiriO 

hablar con el periodista, ex-jocista, Perez Gaudio, secretario de prensa del 

diario COrdoba- con elfin de publicar una nota que reflejara el pensamiento del 

sector del clero que adherla al CVII. Alli expresaron su solidaridad con el Plan 

de Lucha de Ia CGT y dialogaron sobre varios temas que comenzaban a ser 

urticantes para Ia sensibilidad de los catôlicos más conservadores: Ia Iglesia 

frente a Ia libertad de enseñanza, frente al problema social y frente a su 

realidad interna. Contrariamente a Ia posiciOn mayoritaria catôlica a favor de Ia 

ley de libertad de enseñanza, el vicerrector del Seminario Mayor, Nelson 

Dellaferrera, opinó negativamente sobre los privilegios que ésta concedla a los 

colegios católicos, a Ia vez que instaba a recuperar Ia preocupaciOn por Ia 

educación de los pobres: 

[ ... ] "En momentos de crisis como este, más que sallr a Ia calle a vociferar 
Ia adhesiOn a indiscutibles derechos, conviene que los catOlicos mediten 
seriamente y con humildad los posibles errores cometidos y se aboquen a 
preparar soluciones fundamentales si no queremos arrastrar a 
genera ciones a este problema. 

71 
Entrevista a Erio Vaudagna. Realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de COrdoba el 2 de 

Pn10 de 2007. 

"La lglesia y el problema de Ia enseñanza" Reportaje del Diario COrdoba a Nelson Dellaferrera, 
sábado 25 de abril de 1954, p.  3. Reproducido por Morello, Gustavo. "La libertad de opiniOn en 
Ia Iglesia cordobesa. Los reportajes del Diario COrdoba. Abril-mayo de 1964", en: Schikendantz, 
Carlos (ed). Op. Cit. p.  256. 
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Figura 4. Diario Côrdoba: ",Revolucjón o Crisis dentro de Ia Iglesia?", abril de 1964. 
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Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 

La reacciOn de Ia opinion pUblica cordobesa asociada al catolicismo 

tradicionalista tuvo ribetes escandalosos. Se sucedieron las manifestaciones 

pUblicas contra las disposiciones del gobernador radical morigerando los 

efectos de Ia ley de una forma más equitativa hacia el sector püblico y 

acotando las amplias prerrogativas de Ia Iglesia en el ámbito educativo local. El 

acto programado frente a Ia catedral de COrdoba contra el gobierno provincial 

se convirtió también en una señal de apoyo al Arzobispo Ramôn J. Castellano 

contra el clero critico, a su vez respaldado por una veintena de pares, y de los 

seminaristas. La tensiOn entre Castellano y los curas involucrados en las 

entrevistas del diario COrdoba derivO, pese a la gestiOn mediadora de Angelelli, 

en el viaje del Nuncio Mozzoni para resolver Ia disputa. Sorpresivamente para 

algunos, llegó también Monseñor Podestá, obispo de Avellaneda, interesado en 

seguir de cerca Ia cuestiOn cordobesa. 

El epilogo de Ia situación derivada de los reportajes fue pues una 

seguidilla de reuniones, celebradas promediando el mes de mayo. En Ia 
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primera deellas, el Arzobispo Castellano convocô a una asamblea del clero en 

el Seminario Mayor de Loreto donde -segün se supo extraoficialmente- se 

debatiO el tema de los reportajes y se preparO el terreno para Ilegada del 

Nuncio. Al arribar Mozzoni, se reuniO separadamente con Castellano, con 

Podestá y con Angelelli. 

En una declaraciOn püblica reproducida in extenso por el vespertino 

COrdoba el 20 de mayo, Monseñor Angelelli dio a conocerunaexhaustiva 

reflexiôn derivada de Ia repercusiOn de los reportajes consignados. Invocando 

el estado del Concillo y Ia necesidad de dar nuevas respuestas a distintas 

mentalidades, culturas y preguntas del hombre moderno, se apoyaba en Ia 

invitaciOn de Juan XXIII a Ia conversion de Ia propia Iglesia renovando su rostro 

y su mensaje. Reconocla, asimismo, Ia complejidad de la tarea del obispo ante 

Ia dificultad de satisfacer todas las aspiraciones y tendencias. Sin embargo, el 

tono prevaleciente de Ia declaraciOn era el de convocar casi utOpicamente a 

toda Ia comunidad catôlica de Córdoba a ayudar a sostener el plan misionero 

que correspondIa dirigir al obispo, aunque haciendo sentir su presencia activa y 

sus opiniones. Evidentemente, un modelo de participaciOn eclesial como el 

propuesto por Angelelli distaba bastante de Ia situaciOn de Ia ArquidiOcesis, 

como los tres reportajes y sus sobredimensionadas derivaciones mostraban a 

las claras: 

[...] "Tanto para sus inmediatos colaboradores como para los simples 
bautizados, no serla auténtica fidelidad al obispo si se le hiciese junto a él 
silencios y omisiones, de Ia verdadera realidad de su diOcesis, o se usase 
del ccilculo humano para que el obispo no encontrase el camino para ilegar 
eficazmente, como padre, pastor y servidor de Ia comunidad diocesana a 
su clero, sus religiosos y religiosas, a sus laicos, a los que están más 
alejados, a su pueblo. Si esto sucediese, correrIa peligro Ia eficacia de su 
misiOn pastoral." [ ... ] 73  

Frente al tema del diálogo y Ia opiniOn pUblica, manifestaba Angelelli Ia 

imposibilidad de alcanzarlo si alguno de los interlocutores carecIa de libertad 

para expresar su pensamiento a causa de alguna coerciOn que se lo impidiese. 

Estas afirmaciones eran una alusión obvia a Ia figura del Arzobispo Castellano 

y su postura frente a los hechos conocidos. Al mismo tiempo, era una 

advertencia acerca del desplazamiento que debla experimentar Ia Iglesia hacia 
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una posicion socio-religiosa, pastoral y ecuménica que efectivamente tornara 

posible el dialogo con el mundo desde Ia confianza y Ia actitud de servicio. 

Finalmente, el texto se detenla haciendo particular referencia al tema del 

conflicto. Con el objeto de Ilevar tranquilidad a Ia opinion püblica, negaba 

taxativamente las acusaciones de herejIa, de cisma, desobediencia o rebeliôn 

en Ia Iglesia cordobesa. Llamaba a Ia parte acusadora a no agitar las aguas 

valiéndose de los medios dedifusiôn e incluso las cátedras parä atacar a sus 

pares y asI profundizar Ia confusion y Ia desorientaciOn en ambos lados. Al 

mismo tiempo que le preocupaba que estos asuntos sirvieran a los adversarios 

de Ia Iglesia para atacarla, exhortaba internamente al respeto por Ia diversidad 

de opiniones. 

Por Ultimo, como rector del Seminario Mayor, afirmaba que allI tampoco 

existla un clero rebelde ni desobediente, y que no se inculcaba nada fuera de Jo 

que Ia Iglesia exigla a los sacerdotes del presente. Los tres sacerdotes 

cuestionados eran para él un ejemplo de integridad sacerdotal y fidelidad a Ia 

Iglesia y de probada seriedad intelectual, moral y espiritual. 

Por su parte, Mozzoni llamO a una reuniOn general del clero realizada el 

25 de mayo en el Seminario Mayor. lnstô alil a Ia obediencia incondicional al 

obispo, pese a que en forma privada habrIa manifestado a los incriminados su 

disconformidad con Castellano. Además, Mozzoni insinuO que no faltaba 

mucho tiempo para Ia remociôn de éste por parte del Vaticano. De alil que Ia 

mayorIa de los afectados y su aliados -incluido el rector Angelelli-

experimentaran Ia humillante sensaciOn de haber sido señalados, y obligados a 

retractarse püblicamente frente al Arzobispo y su entomb conservador, 

legitimado por Roma. Al finalizar Ia asamblea presidida por Mozzoni, el clero 

de Côrdoba emitió una declaración que sin duda era una senal inconfundible de 

Ia resolución puertas adentro de disidencias internas donde Ia parte incriminada 

Ilevaba las de perder. En dicha declaraciOn se destacaban cuatro puntos 

fu ndamentales: 

[ ... ] 

c  El clero secular y regular de COrdoba, con su arzobispo y el obispo  1. 
auxiliar, man ifiesta su más perfocta adhesiOn a todo lo que cree y sostiene 
Ia santa madre iglesia que vive, en su jerarquIa y fieles, en estado de 
concilio, y renueva su filial devociOn y fidelidad a SS Pablo VI. 2. Ambos 

73 AngeIIeIJi, Enrique. 18 de mayo de 1964, en: Morello, Gustavo. Op. Cit. p. 289. 
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c/eros secular y regular, con el obispo auxiliar monseñor AngeIeIii, 
man ifiestan su total adhesion a su Exmo. Monseñor RamOn. J. Castellano, 
a/ cual ratifican su reverencia y obediencia. 3. Deploran y rectifican todo 
aquello que ha herido Ia caridad cristiana o provocado division y confusiOn. 
4. Expresan asimismo a/ sincero deseo de seguir trabajando con todas sus 
energIas y posibilldades bajo las directivas del señor arzobispo. 

Sin embargo, este esfuerzo por cerrar Ia válvula de una olla a presion en 

estado de ebulliciOn creciente no dana los resultados esperados. Tan solo dos 

meses después del desenlace relatado, otro sacerdote, Milan Viscocovich 

(Decano de Ia Facultad de Ciencias EconOmicas de Ia Universidad CatOlica de 

COrdoba: UCC), fue exonerado de su cargo por haber manifestado su apoyo a 

movimientos huelguIsticos encabezados por Ia CGT local. Estos nuevos 

sucesos polarizaron aün más a los catOlicos, destacándose Ia capacidad 

movilizadora de Ia JEC que casi inmediatamente manifestO su apoyo a 

Viscovich en un abierto desaflo a Ia decisiOn de Ia jerarquIa eclesiástica. 

Recién allI, ante una situaciOn de abierta sublevación del presbiterio, y frente al 

panorama de una lglesia ingobernable, se dispuso el reemplazo de Monseñor 

Castellano bajo Ia excusa de enfermedad. Su reemplazante fue Monseñor Rául 

Primatesta, quien se habIa desempeñado como obispo auxiliar de La Plata y 

obispo diocesano de San Rafael. Tenla por aquel entonces 46 años. Aunque 

confirmO al obispo auxiliar Angelelli, muy popular entre el clero joven, desafectó 

del Seminario Mayor a los sacerdotes Dellaferrera, Vaudagna y Viscovich, 

quienes decidieron crear una parroquia universitaria: Cristo Obrero. 75  

El golpe militar de junio de 1966 encontrO a los catOlicos entre sus 

adherentes fervorosos y sus opositores más enconados. Los sectores cercanos 

a Ia jerarquIa y al integrismo tradicional -muchos de los que asistian a los 

74 Diario COrdoba, jueves 28 de mayo de 1964, P.  3, en: Morello, Gustavo. OP.  Cit.  p.  297. 
75 Acerca d& carácter que asumieron las actividades pastorales y socio-politicas en Ia 
Parroquia de Cristo Obrero, sostiene el ex-sacerdote Erio Vaudagna: [ ... ] "Se organizaban 
permanentemente con ferencias, debates, era un hervidero. AcudIan ya no sOlo el laicado 
catOlico sino que se iniciaron algunas experiencias de ecumenismo. Y venlan también algunos 
mi/itantes de movimientos esfudiantes laicos que no adherlan a ninguna religion concreta. 
Comenzaron a acercarse alli y participar en los debates hasta que se produce ía hue/ga 
universitaria [ ... ] Pero a todo esto a Primatesta ya /0 co/mO esta injerencia y compromiso de Ia 
Iglesia en situaciones con flictivas extremas como ésta. Entonces, a ese centro que hab!a 
concedido a los curas que hablan participado en el reportaje lo ye como un luger peligroso y 
directamente lo cerrO, despuOs de Ia hue/ga de hambre... Y a los curas los mandO... los dejO sin 
ninguna misiOn: a Gaido y Delaferrera. A mi me siguiO dejando actuar. Gaido entonces vino un 
tiempo conmigo y Delaferrera se fue con An ge/el/i a una capellanla de afuera de Ia ciudad." [ ... ] 
Entrevista a Erio Vaudagna. Realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de COrdoba el 2 junio de 
2007. 
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Cursillos de Cristiandad- apoyaron el proyecto de reforma corporativista 

promovido por el general Juan Carlos Onganla, quien parecia dispuesto a 

sentar las bases de una "naciôn catOlica" a Ia vieja usanza. Pero si 

anteriormente los opositores a ésta se hallaban fuera del universo catôlico, esta 

vez el cuestionamiento surgiria dentro de sus propias filas. 

Tras Ia intervenciôn a Ia Universidad de Côrdoba y de un enfrentamiento 

con Ia policla, un pequeno grupo de airededor de 70 estudiantes universitarios 

catôlicos ocuparon a modo de protesta Ia parroquia Cristo Obrero, donde 

actuaban los sacerdotes Dellaferrera y Gaido, y declararon u n a huelga de 

hambre por tiempo indeterminado. Los estudiantes exigian Ia renuncia de los 

funcionarios catOlicos del flamante gobierno militar, particularmente del ministro 

del Interior, Enrique Martinez Paz, y del interventor de Ia UNC, Ernesto Gavier. 

Al lado de Ia capilla Cristo Obrero se encontraba el Hogar Sacerdotal, 

frecuentado por sacerdotes del interior de Ia provincia y donde vivIa el rector 

del Seminario Mayor, Enrique Angelelli. Si bien el obispo Primatesta se habla 

manifestado tolerante con Ia presencia estudiantil en Ia capilla, tal actitud 

cambiO drásticamente por Ia presiOn del Nuncio Mozzoni. En el medio, se 

desataron protestas obreras en las que participaron estudiantes universitarios 

católicos. En una de ellas, resultó herido gravemente el estudiante de 

ingenierla y obrero textil Santiago Pampillon, que falleciO a los pocos dIas y se 

transformaria en un icono de las luchas estudiantiles del periodo. La huelga de 

hambre finalizO a los 24 dIas. Primatesta, muy presionado por los sectores 

conservadores del catolicismo cordobés, consintiô en pedir Ia renuncia de 

Dellaferrera y Gaido y sancionar al capellán del Liceo Militar Fulgencio Rojas 

por haber oficiado misa a los estudiantes huelguistas en Ia parroquia Cristo 

Obrero. 

Aunque los escándalos y enfrentamientos se apaciguaron, los sectores 

post-conciliares del catolicismo cordobés se entrecruzaron en redes donde 

circulaban d irigentes sind icales de linea antiburocrâtica, agrupaciones politicas 

afines al peronismo de izquierda, sectores estudiantiles imbuidos de un 

imaginarlo revolucionario y otros grupos que transitaban procesos de 

desplazamiento ideologico hacia propuestas más radicalizadas. Una sIntesis 

muy peculiar de estas combinaciones de ideas, ámbitos de sociabilidad y 

accionar politico se manifestarla apenas tres años después en las jornadas del 
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Cordobazo. AIR, Ia mirada de un observador agudo como el general Lanusse 

evidenciarla Ia perplejidad que para muchos hombres del Ejército provocaba Ia 

visible presencia de clérigos y laicos en aquella pueblada que marcarla el 

ocaso de OnganIa. 76  

,COmo se hablan tornado posibles estas interseccionés entre sectores 

de procedencias tan diversas? Más que insinuar ahora algUn tipo de 

explicaciôn sobre las causas de Ia radicalizaciOn catôlica que cbnvergiO' en 

parte en el origen de Ia red montonera de COrdoba, nos interesa poner el 

acento sobre las fronteras y tensiones de algunas de esas experiencias. En 

efecto, consideranios que estos espacios de confluencia y de acción 

multiplicadora fueron también ámbitos donde se desplegaban abiertamente 

expectativas y representaciones del cambio. Sin embargo, en ocasiones se 

produjeron replanteos y rupturas que sumieron a los grupos que los 

protagonizaron en situaciones de crisis profundas y sin fOrmulas de resoluciOn 

orientadas hacia un mismo sentido. Un ejemplo de eDo fue lo acontecido en Ia 

comunidad parroquial de Los Plátanos, donde fuera asignadó Errio Vaudagna. 

Se trataba de una parroquia emplazada en un barrio obrero donde Ia mayorIa 

de los habitantes eran trabajadores metal-mecánicos, principalmente de 

lndustrias Mecánicas del Estado (IME), de Kaiser y de Fiat. Sin embargo, los 

que concurrIan a Ia iglesia profesaban -a criterio de los sacerdotes 

renovadores- una religiosidad popular tradicional muy apegada al culto de las 

imágenes y de los santos, que iba a contrapelo de sus propôsitos, como 

también de Ia mirada suspicaz de una parte de Ia feligresia de los sectores 

medios que se hacla eco de las campanas contra los "curas revolucionarios". 

[ ... ] "El error nuestro fue quizás haber ilegado con ese fervor reformista, y, 
querer ilevar muy rápido a Ia gente. A catOlicos que no estaban 
acostumbrados a pensar en una posible reforma de Ia Iglesia. Quitarles por 
ejemplo, en el lapso de quince dIas, todas las imá genes y dejar un crucifllo. 
Decir en sermones pUblicos —'Miren, aqul en esta Parroquia de Los 
Plátanos el cristianismo Jo vamos a vivir as!: el cristianismo no se vive acá 
adentro, se vive afuera. Ustedes mañana lunes van a ir a Ia fábrica, las 
mujeres van a estar acá en el barrio, y no tienen necesidad de venir los 
dIas de semana aca. Acá venimos a reflexionar los fines de semana, 
sábado y domingo, y después el cristianismo se vive fuera de Ia Iglesia-.' 
Queriamos combatir un concepto de parroquia que era muy tIpico de 

76 
Lanusse, Alejandro A. Mi testimonio. Buenos Aires. Ediciones Laserre, 1977. 
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Iglesia medieval. Este fue un primer choque. —'Epa, acá estamos, ante el 
otro cristianismo'- Eso, más las reformas iitürgicas, más una predicaciOn 
encaminada permanentemente hacia el análisis de Ia .sociedad, formas 
cristianas de vida, formas anti-cristianas. Entre las formas anti-cristianas 
estaban las formas de ciertos católicos. Eran siempre sermones 
provocativos. Provocativos para que pensasen, para que se discutiese." 
[ ••• ]77 

Un cambio tan drástico no paso inadvertido, y pese a que los sacerdotes 

Vaudagna y Rivarola hablan eliminado el cobra de los sacramentos y la 

recepciOn de otros ingresos eclesiásticos, procurando ser coherentes con su fe 

post-conciliar, Ia reacciOn de Ia comunidad parroqulal de Los Plátanos varió 

entre Ia desorientaciôn de algunos, el apoyo de unos pocos y el 

cuestionamiento de los más. Mientras los sectores trabajadores demandaban 

mantener ciertas prácticas sacramentales rechazadas por el catolicismo neo-

ilustrado de los parrocos, que un poco incomprensiblemente para aquellos 

hablan elegido vivir de un salarlo al igual que ellos, los feligreses de clase 

media mayores de 40 años prefirieron abandonar esta parroquia de 

sensibilidad antiburguesa en busca de opciones más conocidas. Solo los más 

jOvenes y de perfil estudiantil se identificaron con el discurso y las actividades 

propuestas par aquellos sacerdotes, donde no faltaron las conferencias y 

debates sociales con intelectuales de Pasado y Presente, coma José AricO. Si 

esta pastoral evocaba en alga el modelo de Ia civilizaciOn parroquial de antano, 

ya no se pretendla reproducir Ia ciudad catOlica en miniatura ni mucho menos 

puertas adentro de Ia cristiandad, sino que por el contrario de incitaba a 

traspasar esa frontera hacia Ia ciudad secular, desde donde se obtendrIan los 

medios intelectuales y prácticos para transformar a Ia Iglesia y Ia mentalidad de 

los catOlicos. El compromiso de éstos excedia ahora no sOlo Ia suerte de Ia 

Iglesia sino que también abarcaba Ia suerte de un mundo que cristianos y no 

cristianos de "buena voluntad" hablan decidido transformar a fuerza de 

determinaciOn y sentido de inminencia. Empero, una empresa de horizonte tan 

ambicioso despertaba ansiedades diversas y fuertes disputas entre los propios 

"conversos", acerca de los medios y los tiempos para alcanzar semejante 

objetivo. Alil intervenlan además variables que estaban muy por fuera del 

control de los protagonistas, coma era el caso de Ia situaciOn polItica argentina 

77 Entrevista a Erio Vaudagna. Realizada por Claudia buns en la ciudad de Côrdoba el 2 de 
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posterior al Cordobazo y en creciente proceso de peronizaciOn. En ese 

contexto, el dilema del juego democrático solo era un difuso recuerdo de una 

experiencia inacabada, o mejor dicho, de raquitico desarrollo en Ia cultura 

poiltica nacional. De ahi que, aUn en pequenos espacios sociales como Ia 

parroquia de Los Plátanos, el tensionado lazo de una unidad derivada de una 

fuerte segregación previa se rompiera definitivamente. 

El segundo choque en esa comunidad fue pues una derivación de Ia 

politizaciOn que invadió los ámbitos de sociabilidad catOlica. Alli se 

superpusieron el impacto del CVII y el imaginario revolucionario de fines de los 

años '60, que tuvo fuerte arraigo en America Latina, y particularmente en Ia 

Argentina. La figura de Garcia Elorrio marcO tamblén Ia historia de esta 

parroquia, cuando después de Ia creaciOn de su revista recorriô varios sitios del 

interior del pals, buscando adeptos para su aventura guerrillera. Durante su 

visita a COrdoba, convocó a un retiro espiritual en Ia localidad de Villa Allende. 

Participaron alrededor de 70 personas entre laicos y religiosos, algunos de los 

cuales venlan de Ia experiencia de Cristo Obrero y también jOvenes de Los 

Plátanos. En ese retiro se hizo un diagnostico determinista de Ia situaciOn 

polltica nacional y se presentO Ia opcion por Ia lucha armada como Ia ünica 

viable para el pals. Poco más tarde, una vez producida Ia apariciOn de los 

Montoneros (1970) se produjo en Los Plátanos Ia. divisiOn entre eI sector juvenil 

que decidiO pasar a Ia acciOn armada y otro minoritario en el que 

permanecieron el todavla sacerdote Vaudagna y Ia base de origen proletario 

que lo acompañaba. 78  Esta crisis no solo afectO Ia vocaciOn sacerdotal de 

Vaudagna, sino Ia de aquellos que al igual que éI preferlan una opciOn 

socialista "a Ia chilena". En aquel contexto de ãnimos crispados y certezas tan 

unidireccionales, echaron por tierra Ia continuidad de proyectos pastorales 

dinámicos y diferenciados dentro de Ia generalidad de modelos eclesiales que 

segulan remisos a los cambios estimulados por el CVII. Sin duda, desenlaces 

junio de 2007. 
[ ... ]"Yo recuerdo Ia decepciOn que tuve, Ia amargura, Ia mañana quo me entero que hablan 

fusilado a Aramburu. - 'Esto es facista', yo dUe. [.. .] Sobre todo cuando leo el primer comunicado 
del anuncio y veo quo se presentaban como jOvenes cristianos... y después cerrar con esa 
frase 'que Dios se apiade de su alma'. Citar a Dios acá, y con ese tipo de reflexiOn cristiana 
ariticuada... No, no lo acepté, no acepté ese acto violento y lo discutI mucho con los dirigentes 
montoneros de aqul." [ ... ] 
Entrevista a Erio Vaudagna. Realizada por Claudia buns en Ia ciudad de COrdoba el 2 de junio 
de 2007. 
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como el acontecido en Los Plátanos allanaban el camino de contraofensiva y 

confirmaban las premisas de aquellos sectores conservadores (clero:y laicado) 

que juzgaban negativamente hasta las más tibias iniciativas de cambio de las 

estructuras eclesiales. 

42. El Movimiento de los 27 en Mendoza 

Al iguat que en otros lugares del pals, comenzaron a desarrollarse en Ia 

Arquidiocesis de Mendoza experiencias pastorales a tono con las 

transformaciones conciliares y el recamblo generacional del clero formado 

mayoritariamente en el seminarlo local. En 1963, comenzó un trabajo pastoral 

conjunto entre los párrocos Viglino de San Mauricio 79, Muñoz, de San José y 

Quinteros, de Cristo Rey, en el barrio de Guaymallén. Fueron asistidos por los 

vecinos y grupos de laicos asociados a esas parroqulas. Asimismo, los 

sacerdotes Oscar Brascelis, en el Seminario Mayor; Vicente Reale, en Luján 

de Cuyo, y Hector Gimeno, en Ia curia, daban muestras de participar de Ia 

revision de Ia realidad religiosa de sus ámbitos de injerencia. ,Cuáles fueron 

estos espacios y qué impacto tuvieron sus iniciativas? 

SegUn afirma una ex militante de Ia JUC, Maria Inés Aprile de Vollmer 

fue por Ia acción de estos sacerdotes que: 

[ ... ] "Se fue generando un movimiento que -desde los sectores más 
pro gresistas de ía Iglesia- se pronunciO mucho por los pobres, por el 
mensaje de Ia equidad, de Ia justicia social y desde aIli frente a los 
fenOmenos de Ia injusticia, comenzamos a indagar en Ia polItica. Yo creo 
que con eios nosotros empezamos a tener una preocupaciOn más por Ia 
poiltica en el sentido ampiio; no por las polIticas partidarias ya que eso es 
una opciOn que tomamos cada uno de nosotros posteriormente. Pero ía 
idea de pensar Ia poiltica como Ia más perfecta forma del amor, como 
decla Plo XII, o pensarla en formas superiores de transformaciOn; de 
preocupaciOn por el Bien Comün, fue un pensamiento que alentó mucho 

79 [ ... ] "El padre Viglino fue uno de los primeros renovadores litUrgicos que hubo acá en 
Mendoza. Por ejemplo, Ia misa en castellano: es decir Ia misa que se decla en latin, de 
espaldas al pueblo, se empezO a dar aqu! de frente y en castellano mucho antes del Concilio. 
Tal es as! que el obispo le IlamO Ia atenciOn dos o tres veces y / 0 sacO de Ia parroquia como 
cura parroco. Igual siguio estando en Mendoza y algunos de los sacerdotes de los 27 se 
dirigieron con él. Algunos, no todos, yo por ejemplo no he tenido contactos con él. Pero muchos 
lo tenlan como un referente. Y en las reuniones de los 27 él también estaba".[ ...] 
Entrevista a Edgar Taricco. Realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de Mendoza, en 
diciembre de 2002. 
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todo un debate ideoiOgico. Lelmos marxismo, estudiábamos lo que pasaba 
en Cuba, mirábamos las situaciones de algunos palses de America Latina, 
fue Ia discusiOn de ía ideologIa imperialista [ ... ] Son los que tuvieron Ia 
audacia y el mOrito, a ml gusto, de plantearnos un debate ideolOgico. 
Nosotros éramos universitarios inquietos, abiertos a todo lo que venla, 
lelamos de todo, haclamos con gresos, reuniones... y estos curas tuvieron 
Ia ventaja de ser realmente un referente acadOmico, ideolôgico y religioso 
muy fuerte. Porque eran hombres muy inte/igentes, muy instruidos, muy 
versados en temas importantes" [••]•80 

Las reuniones sacerdotales sirvieron también aqul para expresar las 

preocupaciones e inquietudes de un clero que se sentia interpelado por una 

sociedad atravesada por una nueva ola de aspiraciones modernizadoras. Sin 

embargo, Ia determinaciôn del sector renovador del clero mendocino respecto a 

Ia urgencia de aplicar las directivas conciliares, se estrelló con Ia resistencia de 

otro sector, de mayor edad y de actitud desconcertada o indiferente respecto 

de las implicancias del Concilio. Monseñor Alfonso Maria Buteler, que habla 

participado de Ia primera etapa de las reuniones conciliares, no daba muestras 

de insinuar alguna medida que significara una reorientaciôn de Ia Iglesia 

mendocina. Frente a este panorama incierto cuando no desalentador, se 

conformô una agrupación de 27 sacerdotes 81  que compartlan Ia direcciOn 

espiritual del religioso italiano Viglino, quien sin embargo, no se plego al 

naciente movimiento do clérigos por circunscribirse sobre todo a Ia renovaciOn 

en lo liturgico. 

En agosto do 1965, en ocasión de Ia celebraciOn de las bodas de oro 

sacerdotales y de los 25 años en Ia dirección del Episcopado mendocino de 

Buteler, algunos sacerdotes del grupo de los 27 so entrevistaron con el Nuncio 

Mozzoni para manifestarle su disconformidad por Ia inacción del Arzobispo y 

dane a conocer los serios problemas que, segün aquellos, atravesaba Ia 

Arquidiocesis. Se le solicitO al Nuncio Ia designacion do un Obispo Auxiliar que 

fuera capaz de dar respuesta a esas falencias además do promover Ia 

participaciôn del Iaicado. La promesa de Mozzoni de someter a Ia 

consideraciôn de ellos los nombres de los posibles candidatos a ocupar el 

80 Entrevista a Maria Inés Aprile de Volimer. Realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de 
Mendoza, el 13 de diciembre de 2002. 
81 Ellos eran, los sacerdotes Oscar Brascelis; Hector Gimeno; Agustin y Francisco Totera; 
Quinteros; Suraci, Perez Bugoa; Edgar Taricco, Paulino y Vicente Reale; Perich; P01; Gatto; 
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cargo no se cumplió. El 11 de septiembre, el papa Pablo VI, (en resolución 

simultánea al manifiesto que los 27 enviaran al Secretario de Estado del 

Vaticano afirmando -entre otras cosas- que: "En Mendoza no se vive el espIritu 

concillar)," 82  elevO a Ia sede de Jujuy al hasta entonces Obispo Auxiliar, 

Monseñor Medina y nombró para cubrir el cargo vacante al entonces presbItero 

Maresma (secretario canciller del Arzobispo de Rosario). El rechazo de. Ia 

designaciOn de Maresma por parte de los 27 tornO más complejas las 

relaciones con Buteler, quien endureciO más su posicion inicial y les exigió una 

retractación ante eI pontIfice, por considerar Ia posicion de éstos como un acto 

de desobediencia ante Ia Santa Sede. 83  

El 24 de septiembre, mientras Buteler asistla a Ia Ultima jornada del CVII, 

los 27 dieron a conocer una carta al Arzobispo donde además de cuestionar 

fuertemente su forma de proceder con respecto a Ia designaciOn del Obispo 

Auxiliar, conclulan haciendo una enumeraciôn de las medidas que adoptarlan: 

1) Rechazar Ia designaciOn del pbro. 0. S. Maresma como 
Obispo Auxiliar de Mendoza. 2) Renunciar: a nuestros cargos y tareas 
pastorales, /0 cual hacemos ante Usted y por estas mismas letras en el dIa 
de Ia fecha. 3) Recurrir a Ia Secretarla de estado de S. S. para supilcar su 
inmediata intervención, sin Ia cual se seguirlan males irreparabies para Ia 
Iglesia de Mendoza. 4) Postergar: hasta ci 30 de octubre Ia ejecuciOn de 
nuestras renuncias y Ia publicación de sus fundamentos en espera de una 
inte,venciOn do Ia S.S".[ ... ] 84  

Los firmantes constitulan Ia mitad de los sacerdotes seculares de 

Mendoza, 27 de los 28 sacerdotes de origen mendocino, Ia mayor parte de los 

cuales ejércIa importantes cargos, como Ia direcciôn de los seminarios Mayor y 

Menor; parroquias y asesorlas en instituciones diocesanas. De ahi Ia gravedad 

de Ia crisis. La division en el clero mendocino quedO en evidencia cuando el 18 

de octubre del mismo año se realizO en Rodeo del Medio una asamblea en Ia 

Rey; Gerardo Moreno; Pedro; Hugo Santoni; Devandi; Munoz; Jorge Contreras; Rodriguez; 
Baggio; Oscar Moreno; Rolando Concatti; Miranda, Gracia y Pujol. 
82 Ver: Habegger, Norberto: Op. Cit. p.  159. 
133 

SegUn el sacerdote Jorge Contreras el incumplimiento de Ia palabra por parte del Nuncio 
Mozzoni provoco una gran resquemor por parte de los 27 que se sintieron burlados por éste. A 
partir de alli todo se endureciO, se cortO el dialogo con Buteler y Ia resoluciOn de Ia disputa 
paso a manos de Pablo VI. 
Entrevista a Jorge Contreras. Realizada por Claudia Touris en Ia ciudad de Mendoza, el 16 de 
diciembre de 2002. 
84 Carta de los 27 sacerdotes dirigida al Excmo. Sr. Arzobispo de Mendoza Monseñor Alfonso 
Maria Buteler. Mendoza, 25 de noviembre de 1965. 
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que participaron atrededor de 70 sacerdotes seculares y regulares que 

denunciaban Ia "abierta rebeldia de los 27" y enviaron una carta a Ia Sagrada 

Congregacion Consistorial dejando constancia de su absoluta adhesiOn a Ia 

Sede Apost6lica. 85  A partir de alli, las puertas cerradas tras las que habia 

transcurrido el disenso dieron paso a un conflicto que tuvo en vito a un sector 

numeroso de la opinion pUblica mendocina. 

En noviembre, los - sacerdotes Brascelis - y -Gimeno viajaron a Roma, 

donde se reunieron con el Secretario de Estado, Cardenal Cicognani y con 

Monseñor Buteler. Aunque extraoficialmente aquellos recibieron muestras de 

apoyo y solidaridad del Arzobispo de Paris, el de Orleans y de Manuel Larrain 

Obispo de Talca (Chile), 86  Ia balanza comenzO a inclinarse del lado de Ia 

autoridad. Además de anunciarse Ia consagraciOn episcopal de Monseñor 

Olimpo Maresma, se difundiO una declaraciOn semioficial de Pablo VI en Ia que 

les solicitaba sumisiOn a sus autoridades. Tampoco faltO una audiencia de los 

representantes de los 27 con el Cardenal Ottaviani y una presentaciOn ante Ia 

Secretarla de Ia Santa Sede que recopilaba toda Ia información del caso. 

En diciembre, los 27 dieron a conocer ante Ia opinion püblica local una 

publicaciôn mimeografiada con el tItulo de "Iglesia Mendoza: 1965", a cargo del 

Organo de los equipos sacerdotales de Ia Arquidiôcesis. Se difundieron cinco 

nümeros. El primero se dedicó al tema: "La lglesia de Mendoza. En estado de 

emergencia". Se afirmaba alli que Ia instituciOn sufrIa un estado de acefalla, y 

que Ia curia local era una entidad puramente administrativa. 87  En el n° 2, 

dedicado a "La reforma litUrgica en Mendoza," se denunciaba Ia demora en ser 

aplicada en Ia lglesia mendocina, y que su implementación habia sido 

superficial y acotada. 88  

Ciertamente, Ia crispaciOn de los ánimos y Ia rigidez de las posiciones de 

las partes enfrentadas no ayudaron a producir un acercamiento entre Buteler y 

el movimiento de los 27. La reuniOn que sostuvieron el 29 de diciembrë fue un 

85 Vélez, Miriam Beatriz. "Hechos del siglo XX en Mendoza a través de sus protagonistas. 
Movimiento de los 27". Monografia de Seminario de Historia Regional. Facultad de Filosofia y 
Letras. Universidad Nacional de Cuyo, 1988/1989. 
86 Testimonio oral de Oscar Brascelis, en: Vélez, Miriam... Op. Cit. 
87 Iglesia- Mendoza. "La Iglesia de Mendoza. En estado de emergencia". En: Organo de los 
equipos sacerdotales de Ia Arquidiocesis de Mendoza, n° 1. Mendoza, 20 de diciembre de 
1965, p. 2. - 
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diálogo de sordos. Mientras el Arzobispo exigla "fe y obediencia ciega", los 27 

le solicitaban Ia instauraciôn del presbiteriado, Ia creaciOn de una comisiOn 

pastoral con participaciOn de laicos y Ia designaciOn de un Vicario episcopal, de 

acuerdo a su lectura literal de las disposiciones del CVII. Buteler también 

endureciô su posición y no cediô ante ninguno de estos requerimientos. Ya no 

hubo más reuniones entre ellos. Por otra parte, un sector del laicado ligado a 

los sacerdotes "rebeldes" se solidarizO con ellos y se precipitô una ola de 

renuncias por parte de unos cuantos dirigentes. 

El diario Los Andes publlcaba, el 9 de enero de 1966, una solicitada de 

los Centros Misionales de Ia Parroquia San Vicente Ferrer de Ia localidad de 

Godoy Cruz, dirigida al Arzobispo Buteler. Se cuestionaba allI Ia remociOn del 

sacerdote Rodolfo Miranda, vicario de dicha parroquia y se preguntaba si el 

motivo era su pertenencia al grupo de los 27, a los que los autores definlan 

como sacerdotes fieles al espIritu del Concilio. En una parte de Ia declaraciôn 

se denunciaba: 

[...] "a) Que Ia parroquia a ía cual pertenecemos está fuera de Jo que el 
Concilio quiere y el Papa pide a los obispos latinoamericanos, que al no 
estar en contacto con los problemas que vive el pueblo, es totalmente 
inoperante. b) Que aquellos sacerdotes que durante muchos años, 
sucesivamente han' querido colaborar para constituir una comunidad 
parroquial, han visto frustrados sus esfuerzos frente a una continua y tenaz 
oposicion al actual párroco; C) que durante quince años casamientos, 
bautismos y funerales, han ofrecido a los ojos del pueblo Ia imagen 
de una Institución más lucrativa que evangelica; d) que ante Ia 
estructura y mentalidad imperante en esta parroquia, se hace casi 
imposible una adecuada reestructuraciOn [ ... ] No son suficientes algunos 
cambios estructurales o exteriores, o Ia promesa de organismos pastorales 
cuyos planeamientos quedan para siempre en los papeles. Para los 27 
sacerdotes no hay obediencia y fidelidad auténtica a Ia Iglesia, sin un 
camblo de mentalidades." ... ] 

89  

Aunque pueda sospecharse de Ia participacion de alguno de los propios 

sacerdotes involucrados en el conflicto en Ia elaboraciôn de esta solicitada, no 

puede escaparse, sin embargo, que habla un sector de Ia militancia católica 

laica que compartla una sensibilidad semejante a Ia de los curas renovadores 

con los que interactuaban, propiciando nuevas experiencias pastorales que los 

88 Iglesia- Mendoza. "La reforma litUrgica en Mendoza. Una experiencia muchos interrogantes". 
En: Organo de los equipos sacerdotales de Ia ArquidiOcesis de Mendoza, no 2. Mendoza, 23 de 
diciembrede 1965, pp. 1-8. 
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dotaran de mayor autonomla y protagonismo. Precisamente, como un choque 

abierto entre dos tipos de mentalidades era caracterizado por los 27 el 

enfrentamiento desatado en Ia Iglesia mendocina. Pero c de qué mentalidad se 

trataba en el caso de Ia nueva generaciôn de sacerdotes y laicos que adherlan 

al CVII en Mendoza? Segün Ia ünica declaraciOn püblica que los 27 dieron a 

conocer en el diario Los Andes el 19 de enero de 1966, Ia nueva mentalidad 

frutodelCVllera: 

[ ... ] "una mentalidad que está más cerca del Evangelio y más cerca del 
mundo; una mentalidad abierta, sensible a los problemas del hombre de 
hoy, sobre todo de los más pobres [ ... ] El Condiio se ha hecho para que el 
Evan ge/jo lie gue a los que están alejados de Ia Iglesia, por eso, el peor 
escándalo que puede ofrecer un cristiano en 1966 es impedir directa o 
indirectamente Ia reforma" ...j ° 

No se trataba empero, de una separación tajante entre sectores sociales 

antagónicos ni de una brecha insalvable entre aquellos que estaban más 

vinculados por historia familiar o elementos de sociabilidad a una religiosidad 

más tradicional. Incluso estos sectores de Ia militancia catôlica no fueron 

ajenos al influjo de los planteos de los 27 sacerdotes, en buena medida por Ia 

amplia base social de acción que desplegaban 

[ ... ] 'Los curas empezaron a ser tipos de referenda inclusive para vastos 
sectores de Ia clase media. Hubo sectores del catolicismo conservador 
-por decirlo de alguna manera-, que vieron en el/os una nueva manera. 
Uno de los curas tenla un pro grama de televisiOn, Carlitos Pujol aparecla 
en un pro grama de televisiOn y tuvo mucha lIe gada jtUVO mucho rating!, no 
sOlo fue un target, un sector solo universitario, sino que muchos sectores 
de clase media a/ta vinculados a Ia universidad, que pro venlan del 
catolicismo conservador, tuvieron con estos curas tambiOn una reiaciOn 
que los permeO. Eios lIe garon a muchos domicilios de muchas casas, 
muchas entrevistas, muchos consejos, mucha asesor!a espiritual, muchos 
confesionarios, mucha cosa de sectores medios altos de Ia sociedad".[ ... 91 

Interrumpido el dialogo con Buteler y desaprobados por el Nuncio, los 27 

jugaron su ültima carta solicitando personalmente a Monsenor Maresma que no 

aceptara su designaciOn. La respuesta del nuevo Obispo Auxiliar fue negativa. 

Por Ultimo, el 23 de enero, Ia CP del Episcopado argentino emitió una 

89 Diario Los Andes, Mendoza, 9 de enero de 1966, p. 2. La negrita es nuestra. 
- 	90 Diario Los Andes, Mendoza, 19 de enero de 1966, p.  2. 
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dectaraciOn de solidaridad y de apoyo hacia el cuestionado Buteler. 92  El 

Arzobispo, sintiendo fortalecida su posiciOn, ordenô el cierre de los seminarios 

Mayor y Menor afectando la situaciôn de unos 70 seminaristas que se vieron 

obtigados a buscar otros ámbitos de formaciOn. Estaba claro que Buteler 

consideraba perniciosa Ia influencia de los profesores y directores que 

perteneclan at movimiento de los 27, un ejemplo inconveniente para Ia futura 

camada desacerdotes. También dejó sin asignaciones pastorales a varios de 

los sacerdotes formadores que actuaban en los seminarios. 

[...] "El obispo cerrO el Seminario menor y ci Seminario de fiosofado, 
donde estaban varios de los sacerdotes que encabezaban el grupo de los 
27. De ese grupo de sacerdotes algunos tuvieron que emigrar (unos fueron 
a Europa a continuar estudios al/a, entre ellos Concatti y Brascelis; otros 
fueron a Chile, es el caso do Pujol y del actual obispo Monseñor Rey, y 
otro grupo, entre el/os yo, nos quedamos. Y conseguimos que ci obispo 
nos diera tareas, porque los que emigraron lo hicieron porque e/ obispo no 
/es daba tareas pastorales, entonces consiguieron becas para poder 
estudiar afuera. Posteriormente, cuando ya estaba monseñor Maresma, 
vuelve el grupo que estaba en Europa y ci que estaba en Chile, y los que 
estaban en Europa siguieron Ia parte de formaciOn de los universitarios y 
profesionales (Concatti, Brascelis y Pujol)" [ ... ] 93  

A comienzos de febrero de 1966, Ia ofensiva disciplinadora de Buteler, 

ya secundado por Maresma, continuô al denunciar al padre Vigllno como uno 

de los principales responsables y artifices del movimiento de los 27. Con esta 

grave acusaciOn se solicitaba at Nuncio que comunicara at Superior de La 

Consotata, (congregacion a Ia que pertenecia Viglino) el pedido de que éste 

abandonara Ia provincia de Mendoza y tamblén el pals. 

Finalmente, a mediados de febrero, Ia Santa Sede emitiO una carta en Ia 

que el Secretario de Estado, en nombre del Papa, se dirigla al clero mendocino 

invitándolos a unirse y obedecer a su obispo. 94  La respuesta colectiva al Papa- 

91 Entrevista a Carlos Vollmer (ex-mUitante de Ia JUC, cercano al Movimiento de los 27). 
Realizada por Claudia buns en Ia ciudad de Mendoza, el 13 de diciembre de 2002. 
92 La CP condenaba las posiciOn de los 27 argumentando que: [ ... ] "esa manera de proceder, 
lejos de aportar soluciones positivas, atenta contra Ia unidad de ía Iglesia, escandaliza a los 
fieles y aCm a los que no lo son, vulnera gravemente Ia disciplina eclesiástica y es contraria al 
auténtico espiritu de renovaciOn promovida por of Concilio" [...] 
Diario de Cuyo, San Juan, 28 de febrero de 1966, p.  2. 
93 Entrevista a Jorge Contreras. Realizada par Claudia buns en Ia ciudad de Mendoza el 16 de 
diciembre de 2002. 
94 [...] "Liega una carta de Pablo VI donde éste le pide al obispo que ponga en marcha Ia 
renovaciOn conciliar, quo era uno de los problemas quo so le hacian presentes a Buteler. Todo 
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por parte de los 27 incluyo sin embargo, una aclaraciôn que afirmaba que Ia 

obedienciano serla posible si el arzobispo persistla en su desobediente actitud 

hacia el CVII. 

La prolongacion del conflicto se tornO más que visible en Ia parroqula de 

Godoy Cruz, convertida en escenarlo bélico. Aill se enfrentaron a golpes dos 

grupos antagónicos que se manifestaban a favor y contra del párroco Piccone, 

ante Ia presencia del ArzobispoButeler. En marzo de 1966 se habia constituido 

el Movimiento "Laicado y Concilio", una evidencia más de Ia magnitud que Ia 

crisis de los 27 habIa hecho aflorar en Ia Iglesia mendocina, y de Ia resonancia 

concreta que habla tenido el mensaje conciliar sobre las conciencias de los 

militantes católicos más activos. 95  Si el clima persecutorio contra los post-

conciliares fue resistido bajo formas que no exclulan Ia violencia fIsica y los 

tumultos, Ia interrupción abrupta de Ia circulaciôn de Ia revista Criterio en los 

ámbitos católicos, de Mendoza, por orden del Arzobispado, ilustraba Ia torpe 

politica institucional adoptada. En efecto, en octubre de 1966 entrO en vigencia 

Ia recomendación del Documento Ecciesia Santae de Pablo VI en Ia que se 

incitaba al retiro voluntario de los obispos que hubieran cumplido los 75 años 

de edad. Esta nueva disposiciôn permitla disimular el descontento y 

desaprobaciOn hacia figuras episcopales tan controvertidas y de imposible 

reubicación en el tablero eclesial del post-conciliar. En consonancia, el 8 de 

marzo de 1967, el Secretario de Estado, Cardenal Cicognani, le informaba a 

Buteler que el Papa habla accedido [ ... ] " a su deseo, exonerãndolo de Ia pesada 

carga pastoral, mediante el nombramiento de un Administrador ApostOlico 'Sede 

Plena' a favor de su ExcelentIsimo Auxiliar, Monseñor Olimpo Maresma" [•••]96 

Aunque este Ultimo intentO restablecer los vasos comunicantes de Ia 

fracturada Iglesia mendocina, debieron transcurrir muchos años para que los 

estaba parado, ya astaban las resoluciones del Concilio y acá no pasaba nada. Que ponga en 
marcha Ia renovaciOn conciliar y nos pide a los sacerdotes que trabajemos baja el obispo. El 
Papa le pide al obispo un impulso en el que estemos nosotros presentes. 0 sea qua fue una 
soluciOn salomOnica, porque estaba el riesgo de que nosotros pudiéramos recibir alguna 
sanciOn fuerte, pero no hubo tal sanciOn" [ ... ] 
Entrevista a Jorge Contreras. Realizada par Claudia Touris en Ia ciudad de Mendoza el 16 de 
diciembre de 2002. 
95  Un mes más tarde "Laicado y Concilio" enviô una Carta al Episcopado argentino 
describiendo Ia grave crisis de Ia Iglesia mendocina, definiéndola como una Iglesia estancada 
par Ia defecciôn de Ia mayaria de los mavimientos laicales contrarios a Ia postura anti-conciliar 
del Arzobispo Buteler y el silenciamiento 0 forzada exilio de varios de los sacerdotes implicados 
en el conflicto. 
96 Diana Los Andes. Mendoza, 8 de marzo de 1967, p. 3. 
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efectos de esta crisis se atenuaran. -En 1968, eran muy pocos los sacerdotes 

del movimiento de los 27 que se habian quedado en Ia provincia, Ia mayoria se 

habia ido a otras diôcesis, al exterior, o bien habia abandonado el ministerio. 

4.3. Bolath y los sacerdotes renunciantes en Rosario 

Entre noviembre de 1968 y julio de 1969 Ia Arquidiócesis de Rosario 

protagonizo eI conflicto intra-eclesiástico mãs grave dentro de Ia seguidilla de 

enfrentamientos que sacudian el interior de Ia Iglesia argentina posterior al 

CVII. Si algunas circunstancias hablan cambiado respecto de los conflictos 

precedentes, en el caso rosarino las nuevas contribuirian más bien a crear un 

verdadero clima de estallido: Ia conformación del MSTM, el documento de 

MedellIn y eI Cordobazo. Los actores que lo encabezaron fueron el Arzobispo, 

Monsenor Guillermo Bolatti y un grupo de sacerdotes que adscribIan a las 

variantes más renovadoras del post-concilio. 97  El órigen de la disputa fue Ia 

negativa del Arzobispo a renovar el contrato a un sacerdote espanol Ilamado 

Néstor Garcia quien habia desconocido Ia prohibiciOn de su superior para 

desempenarse como cura obrero en una fábrica de Iadrillos. Junto a Garcia, 

que ejercIa su ministerio en Ia parroquia de Godoy, habian Ilegado de Espana 

otros cuatro sacerdotes de Ia Obra de CooperaciOn Sacerdotal 

Hispanoamericanà (OCSHA) para cubrir la falta de clero en Ia diôcesis. Se 

trataba de José Tarjuelo, Lorenzo AlegrIa, Florentino Andreu y Juan José 

Palomino. Se habian hecho cargo de las vicarIas ubicadas en las zonas más 

pobres de Ia ciudad. Ante Ia actitud de Bolatti, estos ültimos se solidarizaron 

con GarcIa, y asI Ia cuestiôn de los sacerdotes espanoles se expandió con 

eléctrica velocidad a un nutrido sector del clero movilizado en defensa de los 

cesanteados. En marzo de 1969, 30 sacerdotes presentaron Ia renuncia a 

97 
Entre los antecedentes que ayudan a Ia comprensiôn de las repercusiones del CVII en Ia 

Iglesia rosarina deben incluirse las prãcticas renovadoras a nivel litürgico que empezaron a 
aplicar un grupo de sacerdotes egresados del Seminario Mayor, dirigido por el padre 
Santidrián. Estas innovaciones connotaron Ia incorporaciOn de Ia participaciôn en las 
celebraciones litUrgicas no sOlo por el lado del tipo de mUsica y cantos utilizados sino también 
por el caräcter dialOgico que se introdujo entre el sacerdote y los participantes de Ia misa. La 
apertura o rechazo hacia estas prácticas estuvieron presentes entre las cuestiones que 
enfrentaron a los sacerdotes renunciantes y el Arzobispo Bolatti. - - - 
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Bolatti al no ser recibidos por éste ante su reclamo por el tema de los curas 

espanoles. Evidentemente, existla un trasfondo que destilaba resultante de una 

realidad eclesial que excedia el caso de Rosario, convertido en caja de 

resonancia de un cUmulo de demandas insatisfechas que desde el CVII habian 

tensado Ia cuerda al interior de Ia propia jerarquIa, y entre ésta y los 

presbIteros y el laicado. 95  

Pese al viaje deBolatti a Roma y Ia indicaciOn del papa Pablo VI de 

reanudar el dialogo, a su regreso a Rosario Ia crisis alcanzó ribetes de 

escándalo. Derivó en Ia aceptación de Ia renuncia por parte del Arzobispo a los 

30 sacerdotes implicados en el caso, tras una reunion fallida entre éste y los 

sacerdotes Oscar Lupori, Francisco Parenti, Ernesto Sonnet y Armando 

Amiratti. 

El 20 de marzo de 1969, Ia prensa portena publicaba el comunicado de 

los 30 sacerdotes rosarinos explicando los motivos de su renuncia. Se afirmaba 

que Ia decisiOn de reubicarlos no era un problema clerical derivado de un 

enfrentamiento personal contra el Arzobispo, y que tampoco existla Ia 

motivaciOn de abandonar el sacerdocio ni rechazar el celibato sacerdotal. Se 

enumeraban luego una serie de puntos que resumlan las pretensiones de los 

renunciantes: 

[ ... ] "1) Queremos qua ci obispo no resuelva sOlo los problemas de Ia 
diOcesis. Si b/en éì tiene Ia jurisdicciOn para gobernar, sin embargo, segOn 
el Concilio todos tenemos Ia responsabilidad sobre Ia suerte de nuestras 
comunidades cr/stinas y de toda Ia Iglesia [ ... ] 2) Ese mismo individualismo 
hace que el verdadero d/álogo que está fundado en Ia bUs queda comOn de 
Ia verdad, se haga imposibie. El señor obispo no valora hoy Ia opinion de 
sus sacerdotes sino solamente ía de alguno de ellos, corr/endo asi como 
de hecho ha sucedido un ser/o riesgo de equivocarse. Los sacerdotes no 
somos ni empleados ni seividores del obispo, sino sus Int/mos 
colaboradores con el fin de ponernos todos al setvic/o de Cristo y del 
pueblo de Dios [•••]99 

Entrevista de Claudia buns a Francisco Parenti realizada en Ia ciudad de Rosarlo en 
septiembre de 2001. 
98 SegUn el ex sacerdote Oscar Lupori uno de los mayores obstãculos para Ia asimilaciOn del 
CVII en Ia Iglesia rosarina fue que no se preparara Ia Arquidiocesis de un modo dinámico 
instando a toda Ia comunidad a entrar en estado de Concilio: [ ... ] "el Condiio quedaba como un 
hecho que iban a hacer los obispos, pero Ia sensacion qua transmitia el obispo era que Ia cosa 
venIa armada... creo que lo primero era descubrir que el Condiio era un acto real de 
eclesialidad, y un acto real donde el colegio episcopal asumIa su rol de co/egio episcopal 
presidido pore/papa, pero que asumla ... creo que no era esa Ia serisaciOn que se vivIa".[.. .1 
Entrevista realizada por Cynthia Foiquer en Ia ciudad de Rosario el 2 de marzo de 1995. 
99 Diario La NaciOri, 20 de marzo de 1969. 
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Dos modelos eclesiales pugnaban entre SI: UflO que persistla en su 

concepcion de Ia Iglesia como una instituci6n jerárquica, y otro que se 

amparaba en Ia nociOn de Pueblo de Dios, donde se propiciaba Ia colegialidad, 

una mayor participaciOn de los laicos y un mayor énfasis en el activismo social. 

Como ha señalado Daniel Levine, una de las consecuencias del CVII en las 

iglesias'Iatinoamericanas fue que paradôjicamente aquellas instituciones que 

como Ia AC hablan sido creadas para recristianizar Ia sociedad y el mundo, se 

tornaron no confiables para las jerarqulas cuando introdujeron en el seno de Ia 

Iglesia los discursos y las problemáticas provenientes de esta relaci6n. 100  

En abril de 1969 saliô a luz püblica una declaración de solidaridad con 

los curas rosarinos firmada por 355 sacerdotes de todo el pals, (entre ellos 53 

rosarinos). Alli se denunciaban las principales causas de Ia crisis que -segUn 

los firmantes- afectaba el ejercicio de Ia autoridad en la Iglesia: 

[ ... ] "a) El mantenimiento de Ia práctica vigente en Ia designacion de los 
Obispos, sin participaciOn representativa de las comunidades eclesiales; b) 
Ia inoperancia de ía Con ferencia Episcopal Argentina en casi todos los 
ámbitos de Ia actividad pastoral; c) La falta de una verdadera conducciOn 
por parte de nuestro Episcopado, debida a Ia ausencia de dialogo y 
conexiOn con las bases, d) La marginaciOn casi sistemática de los 
sacerdotes que se abren a nuevas iniciativas y experiencias pastorales, 
fundadas en el espIritu del Concilio; e) La insensibilidad del Episcopado, y 
su falta de compromiso concreto en Ia bOsqueda de una autOntica justicia 
social." []101 

No obstante, el episodio más notable y singular del conflicto rosarino fue 

Ia magnitud de Ia reacción que provocó fuera de los cuadros clericales, y que 

tuvo su epicentro en Ia localidad de Canada de Gómez. AIII, sobre un total d& 

100 
Levine, Daniel. "Authority in Church and Society: Latin American Models", en: Comparative 

Studies in Society an Histoty, Vol. 20 n° 4 (oct. 1978), pp. 517.544. Una confirmaciôn de este 
diagnostico se desprende de una evaluaciOn realizada retrospectivamente por uno de los 
sacerdotes renunciantes: [ ... ] ."en e/ momento en que Rosario Ilega a poderaceptarlo que son 
las comunidades eclesiales de base, se yen como un atentado a ía jerarquIa, al sentido 
jerarquico porque nunca se descubriO Ia dimensiOn del documento sobre Iglesia y al cambio 
estructural que significa primero tratar a Ia lglesia como Misterio, y tratándola como misterio 
pasar a tratarla como pueblo y dentro del fratamiento de Ia Iglesia como pueblo de Dios recién 
tratar a/ tema de Ia jerarquIa, no acá Ia Iglesia se siguiO viviendo como que primordialmente era 
jerarquIa y el tema del Pueblo de Dios se 10 vio como una amenaza a ía organizaciOn della 
!glesia".[.. 

.] 

Entrevista de Cynthia Folquer a Oscar Lupori, realizada en Ia ciudad de Rosario el 2 de marzo 
de 1995. 
101 Ver: Armada Arturo. "Los documentos del proceso", en: Mayol, Alejandro... Op. Cit. p.  381. 
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30.000 habitantes, Ia prensa de Ia época señaló Ia movilización de alrededor de 

4.000 personas que decidieron resistir Ia decision de Monsenor Bolatti de 

reemplazar al párroco Armando Amiratti mediante Ia toma de Ia parroquia San 

Pedro ApOstol, con el fin de impedir el arribo de su reemplazante. 102  

El 11 de julio de 1969, un grupo de asociaciones catOlicas de Ia 

cornunidad de Canada de GOmez dio a conocer una nota dirigida a Bolatti 

exigiéndole su renuncia por considerarlo el principal responsable de Ia situaciOn 

crItica que se vivIa en Ia Arquidi6cesis. 103  La toma de Ia parroquia se extendiO 

del 29 de junio al 4 de julio. El intento de ingreso por parte del religioso 

capuchino fray Francisco Montevideo acompanado por un centenar de policias 

y de grupos catOlicos de ultraderecha (Juventudes Anticomunistas de Rosario y 

los Macabeos del Siglo XX) terminô en un violento incidente donde los vivas a 

Cristo de un lado y del otro se gritaban en medio de piedrazos y balas. Las 

fuerzas de seguridad reprimieron a los amotinados de Ia parroquia con gases 

Iacrimogenos y armas de fuego, con un saldo de cinco manifestantes heridos y 

20 detenidos. El nuevo párroco solo pudo hacer una toma de posesiOn 

simbOlica de Ia parroqulay debió acudir a Ia comisarla de Ia zona a labrar un 

acta por los hechos sucedidos. A su vez, mientras Ia prensa nacional y mundial 

ofrecia una crónica detallada de estos graves sucesos, el carácter de pueblada 

"intercatOlica" se extendiO a otras localidades de Rosario. Por ejemplo, en 

Coronel Bogado, en Tortugas y en Soldini se registraron tomas similares en 

apoyo a los curas renunciantes y alIl tampoco faltaron células integristas que se 

sumaron a las fuerzas de seguridad para efectivizar Ia Ilegada de los nuevos 

parrocos y emitir comunicados contra Ia infiltraciOn comunista y revolucionaria 

en Ia Iglesia. 

102 
Acerca de este episodlo consUltese: Gonzalez, Lidia y Garcia Conde, Luis. I. "Un pueblo 

catOlico enfrenta a su obispo. Canada de Gômez, 1969; fractura en Ia Iglesia", en: Revista Todo 
es Historia n° 401, pp.  56-60, diciembre de 2000. 
103 Se autotitulaba "Nota del pueblo de Canada de Gómez a Monseñor Bolatti" y Ia firmaban las 
siguientes instituciones: Caritas; Acciôn CatOlica; Sociedad Espanola de Socorros Mutuos; Liga 
de Madres de Familia; Personal Escolar; Sociedad italiana Unione e Benevolenza; Comisiôn 
Pro-Capilla; Ateneo Parroquial Gral. Manuel Beigrano; Hogar del Nino; Plan de Viviendas Juan 
XXIII; Sociedad Suiza; DelegaciOn Regional de Ia CGT; y comerciantes industriales 



Figura 5. La revista TradiciOn, Familia y Propiedad 

denuncia Ia infiltraciOn subversiva en Ia Iglesia, 1969. 
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El viejo tôpico antimodernista del catolicismo integrista cobrO nuevo 
cuerpo tras el CVII bajo Ia forma de una cruzada ideologica contra Ia 
infiltraciOn marxista en Ia iglesia catôlica Ilegando los más osados a 
resporisabilizar de esta desviacion o aün de encarnarla a los pontifices 
reformadores Juan XXI II y Pablo VI. 

Archivo del CIAS, Co!ecciOn Meisegeier. 

Toda esta serie de acontecimientos llego a su fin con el refuerzo de las 

comitivas policiales destinadas a posibilitar Ia ocupaciôn efectiva de los templos 

que se habian convertido en foco de rebeldla por parte de un sector importante 

de los cuadros catôlicos. Por cierto un hecho inédito, que demostraba hasta 

qué punto se encontraba lesionada Ia cadena de autoridad en Ia Iglesia. 
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profesionales y vecinos. Ver: Armada Arturo. "Los documentos del proceso", en: Mayol, 
Alejandro... Op. Cit. p  405. 
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liustraba también cOmo el modelo del catolicismo integral estaliaba hacia 

adentro, lanzando a los militantes de sus distintas corrientes a concebirse 

reciprocamente como otrora se hablan imaginado a los enemigos de Ia 

cristiandad. Si el enfrentamiento con el peronismo habla demostrado Ia 

capacidad organizativa y Ia modalidad belicosa de mansos feligreses 

devenidos en firmes soldados de Ia lglesia, las crisis post-conciliar puso de 

manifiesto que este eje de confrontaciOn podia cambiar de destinatario. Para 

sorpresa de muchos, girô sobre si mismo generando una dinámica donde ya no 

habla un Unico y claro comando. 

El conflicto de los 30 sacerdotes renunciantes dejô como corolario una 

ArquidiOcesis con un Arzobispo desacreditado, y con Ia urgente necesidad de 

restablecer los puentes de comunicación con las comunidades involucradas. 

Objetivo por cierto dificultoso, ya que los laicos se hicieron eco de esta fractura 

y dejaron de concurrir a las parroquias donde se produjo Ia remoción de dichos 

sacerdotes. Con respecto a éstos, Amiratti se marchô a Ia diOcesis de La Rioja 

donde fue recibido por el obispo Angelelli, Lupori y Parenti (sancionando 

canOnicamente durante el conflicto) abandonaron el ministerio mientras otros 

también buscaron nuevos destinos eclesiales. Cabe destacarse que algunos de 

los sacerdotes que protagonizaron el conflicto con Bolatti conformaron a 

posteriori un agrupamiento no del todo formal pero que reuniO las demandas de 

los curas casados. Es un grupo que ciertamente quedô descolocado frente a 

las reivindicaciones socio-politicas que privilegiaron los sacerdotes 

tercermundistas, cuyo sector mayoritario rechazaba este tipo de demandas. El 

grupo rosarino se nucieO en tomb a Ia figura del el ex-obispo de Avellaneda 

JerOnimo Podestá, cuya salida del cargo se debiO tanto a su filiación 

renovadora en el piano pastoral social como a Ia relaciOn afectiva con su 

secretaria, Clelia Luro, luego convertida en su esposa. Sin embargo, Ia 

inclusion de estos sacerdotes que se embanderaron a favor del reconocimiento 

de los curas casados dentro de Ia Iglesia, (reclamo que también se dio en otras 

latitudes con posterioridad al CVII), no fue aceptado por Ia corriente 

tercermundista, Ilegando incluso a convertirse en motivo disparador de Ia 

fractura interna que se produjo en el MSTM en su ültimo Encuentro Nacional de 

1973. 
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A modo de conclusion 

Desde Ia nociOn de modernidad religiosa analizamos el punto de partida 

de Ia Iglesia y el catolicismo latinoamericanos en los años del CVII procurando 

comprender las derivaciones de una lectura que puso el acento más en las 

peculiaridadesque en las coincidencias con los escenarios eclesiales 

europeos. Sin duda, acontecimientos de repercusión mundial como Ia 

Revoluciôn Cubana y el desarrollo de Ia NI coadyuvaron a profundizar en el 

campo del "cristianismo progresista" el dialogo con estos universos ideolOgicos 

y politicos. A su vez, a nivel institucional Ia Iglesia catOlica también atravesô por 

un periodo donde Ia agonIa del modelo de neo-cristiandad llevô a sus elites a 

plantearse nuevas estrategias de vinculaciOn con Ia sociedad y Ia politica. 

La creaciOn del CELAM en 1955 puso en evidencia este propOsito, que 

pocos años después reflejO en su seno el influjo de los diagnOsticos 

desarrollistas elaborados para Ia region. Sin embargo, en algunos escenarios 

nacionales como Ia Argentina, Ia impronta del "catolicismo integral" era  muy 

fuerte entre los prelados que conduclan su Iglesia. Sin haberse recuperado del 

todo de Ia crisis de autoridad que habla introducido el conflicto con el 

peronismo, Ia recepciOn y aplicaciOn del CVII sumiO a Ia Iglesia en una de sus 

etapas más complejas y problemáticas. 

Nos propusimos en este capItulo describir y analizar las caracterIsticas 

que asumiO Ia dinámica eclesial posterior al CVII en Ia Iglesia y el catolicismo 

argentinos, a través de uno de sus sIntomas más notables: Ia virulencia de los 

conflictos intra-eclesiáticos acaecidos durante los años 1964 y 1969. De todos 

ellos, nos focalizamos en los que se desencadenaron en las arquidiocesis de 

COrdoba, Mendoza y Rosario. Sin contradecir las interpretaciones que otorgan 

al CVII el efecto de un detonante de las fuerzas centrifugas que desgarraron Ia 

unidad del campo catOlico, subrayamos el peso de los sintomas precedentes 

del clima deliberativo en las esferas clericales. La crisis de autoridad en las 

estructuras eclesiásticas se remontaba -como dijimos- al comienzo de los anos 

'50. El conflicto de la Iglesia y el peronismo habla sacado a Ia Iuz Ia esforzada 

tarea de Ia jerarquIa eclesiástica en cuanto al intento de disciplinar aI clero y a 

los laicos, cuya autonomIa y capacidad para generar respuestas propias en tal 
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coyuntura, los dotO de una legitimitad mayor ante Ia sociedad civil. Este hecho, 

sin embargo, se tornarla conflictivo at interior de Ia institución sobre todo una 

vez producido el derrocamiento del peronismo. El Episcopado intentô retomar 

su polItica de negociaciOn y presion sobre el Estado, al mismo tiempo que 

procuraba restaurar Ia subordinación de las filas catOlicas a nivel interno. 

Repasamos las miradas epocales o retrospectivas que explican Ia crisis 

post-conciliar argentina como un enfrentamiento polarizado entra sectores 

"tradicionalistas" versus "progresistas"; entre "catôlicos de derecha" versus 

"catOlicos de izquierda" a entre "preconciliares" versus "post-conciliares". 

Nuestra hipôtesis se inclina, sin embargo, por pensar y analizar también 

los problemas de Ia etapa post-conciliar, insertos dentro de una logica 

histOricamente ajena a los principios y valores que rigen para Ia tradiciôn 

politica liberal y que por ello no pueden trasladarse automáticamente al análisis 

de Ia esfera religiosa de impronta católica, incluso a Ia de vocación renovadora. 

Los intentos de un sector de intelectuales, como el grupo Criterio, de 

promover una secularización del campo catOlico, acorde al escenario europeo 

no prosperaron. Es que los sectores que se autodenominaron progresistas se 

fueron alejando rápidamente de esta pretension al promover una nueva alianza 

de las prácticas religiosas y las politicas. 

Sostenemos que Ia sucesión de conflictos intra-eclesiásticos en distintas 

diOcesis del pals, al mismo tiempo que evidenciô el fuerte apego de Ia jerarqula 

local a su ralz romana puso de manifiesto Ia imposibilidad por parte, de aquella 

de seguir invocando un modelo de autoridad cuya legitimidad habla sido 

socavada por el proplo pontIfice. En otras palabras, aquellos obispos que 

mayores resistencias opusieron a las presiones de sus bases, fueran éstas el 

clero yio los laicos de su area de influencia, quedaron expuestos a situaciones 

de extrema tension y cuestionamiento en las cuales ni Ia misma intervenciOn de 

distintos referentes o mediadores vaticanos alcanzó para sostenerlos mucho 

tiempo en su función o en su posiciOn inicial. Asimismo, nos interesa destacar 

que en los tres casos analizados se advierten desplazamientos, marchas y 

contramarchas en las ideas y prácticas de los protagonistas: jerarqula 

eclesiástica, clero y laicos. Este fenómeno indica que más aDa de que podamos 

identificar posiciones más cautas 0 audaces a nivel eclesial, tales 

comportamientos no eran inmodificables sino que fueron variando al calor de 
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los acontecimientos. De ahi que, si acaso el factor generacional y de formación 

en los seminarios es una dave no desdenable a Ia hora de entender la fuerza 

de estos enfrentamientos, tampoco debe atribuIrsele un peso determinante. 

Resulta significativo en este sentido comprobar que si en un primer momento 

los arzobispos implicados en esta crisis tuvieron una actitud más proclive a 

aceptar Ia puesta en marcha de nuevas experiencias pastorales en ámbitos 

populares, su cambio de actitud hacia una posiciôn intransigente no fue 

exclusivamente el resultado de una mentalidad integrista a secas. Fue más 

bien Ia derivación de una interacción con sectores del clero que tampoco se 

mostraron dispuestos a aceptar caminos intermedios a las aceteradas 

modificaciones que exigian a las autoridades. Lo mismo podria decirse de los 

grupos de laicos que se identificaron con una u otra postura. Es decir, que era 

Ia misma comunidad católica Ia que no supo encontrar canales de expresión 

que procesaran de una manera menos violenta e intolerante las ideas, 

sensibilidades y definiciones de las diversas corrientes que pugnaban por 

moldear el rostro de Ia Iglesia post-conciliar a partir de una Unica cosmovisiOn, 

concebida como verdadera. Integrismos de diversa indole fueron imponiendo 

su sesgo a esta dinámica donde Ia valorizaciôn inicial del dialogo Iglesia-

Mundo conllevO paradójicamente a una secularizaciôn de los cuadros catôlicos 

que se desplazaron hacia una forma de militancia politica asumida, sin 

embargo, como una utopia de trasfondo escatolOgico. 

La falta de cahales propicios para dar satisfacciôn a las demandas del 

sector renovador del presbiterio que ya venia poniendo en práctica en muchas 

parroquias el tipo de eclesialidad legitimada por el Concilio tuvo graves 

consecuencias (abandono del ministerio, cambios de. diOcesis, mayor 

radicalizaciôn). La estructura eclesiástica fue fuertemente socavada por estos 

enfrentamientos que involucraron a una porcion importante de su feligresia. 

La escasa participacion y margen de autonomla concedida al laicado 

provocarIa en su principal espacio de formaciOn de cuadros: Ia ACA, actos de 

censura, apercibimientos y expulsiones que hicieron de ésta una plataforma de 

salida para otras experiencias de militancia. 

La invocación a Ia tradición podia ser funcional tanto a los argumentos 

de los conservadores como a los de los renovadores. 
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Creemos haber demostrado en buena medida cômo se produjo Ia 

reestructuración de las sociabilidades catOlicas después del CVII y sus 

posibilidades de intersecciOn con otras redes más amplias. También que el 

catolicismo post-conciliar no derivO necesariamente en una radicalización al 

estilo C y R o Montoneros, sino que existlan otras opciones de militancia que 

no transitaron por Ia via armada. 

En suma, analizamos el sustrato eclesial en el que se gestaron 

iniciativas, debates y agrupaciones que desde una nueva sensibilidad religiosa 

se propusieron primero reformar Ia Iglesia y después Ia sociedad. 
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CapItulo 4: La Revolución en dave clerical 

[ ... ] 19. El pueblo tiene hambre de verdad y de justicia y los que han 
recibido el cargo de instruirlo y educarlo, deben hacerlo con entusiasmo. 
Algunos errores deben ser disipados con urgencia: no, Dios no quiere que 
haya ricos que aprovechen los bienes de este mundo explotando a los 
pobres. No, Diosnoquiere que haya pobres siempre miserables. La religion 
no es el opio del pueblo. La religion es una fuerza que eleva a los humildes 
y rebaja a los orgullosos, que da pan a los hambrientos y hambre a los 
hartos. []1 

Este capItulo está dedicado a explicar las condiciones que hicieron 

posible el surgimiento del Movimiento de Sacerdotes para el tercer Mundo 

(MSTM) y las razones que to catapultaron at centro de Ia escena politica en 

plena dictadura de Ongania. Nos referiremos a sus orIgenes y procedencias e 

identificaremos sus diferentes corrientes internas y sus desplazamientos 

ideolôgicos, desde su surgimiento en 1967 hasta su ruptura acaecida en 1973. 

Analizaremos luego Ia relación establecida entre Ia concepción profética 

de Ia función sacerdotal con Ia que se identificaban y el tipo de acciôn politica 

que desplegaron en esos años. Demostraremos el recorrido desde una primera 

etapa en que predominO Ia "denuncia profética", de tinte contestatario y 

poilticamente apartidario, hacia otra etapa donde Ia mayorIa del MSTM 

abandonó su autonomia en to politico para abrazar Ia opciOn por el peronismo. 

Asimismo identificaremos de qué manera el MSTM retomO algunas ideas 

y prácticas asociadas a un "cristianismo peronista" 2  en version tercermundista. 

Es decir que analizaremos Ia prioridad atribuida a Ia puesta en práctica de 

acciones definidas como de inspiración evangélica en un sentido amplio pero 

que generalmente entraron en colisión con las directivas de Ia jerarquIa 

eclesiástica. El "cristianismo peronista" del MSTM se caracterizO también por 

su desapego a las reglas del ritual y por su adhesion a una forma muy singular 

de Ia religiosidad popular concebida como reservorio de una identidad cristiana 

1 Manifiesto de los 18 Obispos del tercer Mundo (agosto de 1967). 
2 Lila Caimari ha demostrado Ia gran incidencia que tuvo el desarrollo del 'cristianismo 
peronista" en Ia dinámica que Nevaria al enfrentamiento entre Ia Iglesia y el peronismo en 
1954/55. Ver: Caimari, Lila. PerOn y Ia Iglesia catOlica. Religion, Estado y sociedad en Ia 
Argentina (1943-1955). Buenos Aires. Ariel, 1995. 
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auténtica y desprovista de los "vicios" y Ia hiprocresia de Ia religiosidad 

burguesa. Finalmente, los STM consideraron que solo el peronismo era Ia 

tradiciôn politica que albergaba el sustrato del "verdadero cristianismo", 

entendido como Ia opciôn por los humildes. En sIntesis, se trataba de un 

cristianismo real, práctico, de fuerte impronta social y de fondo más que de 

forma. 

diferencia respecto de Ia década del '50 estarIa dada principalmente 

en tomb a los debates sobre el lugar que un proyecto de corte socialista 

revolucionario podia jugar dentro del peronismo, como en el interior de Ia 

Iglesia catOlica, y también por el hecho de haber sido protagonizado P01 Ufl 

movimiento de sacerdotes cuyo anticlericalismo sOlo involucrO a Ia jerarquIa y 

no a SUS propias prácticas socio-religiosas. 

ParadOjicamente, en paralelo al desplazamiento profético-polItico, se 

acentuaron en el MSTM ciertos rasgos clericalistas que esta vertiente del 

cristianismo liberacionista criticaba. Se trató, en todo caso, de un neo-

clericalismo tensionado entre Ia tradiciOn y Ia revoluciOn, que batalló contra un 

enemigo redefinido y que rechazO Ia autonomizaciOn de Ia religion y Ia polItica 

tal como parecla exigirlo una Iglesia que se habla propuesto un proceso de 

secularización interna 3 . La herencia del "cristianismo peronista" retomada por el 

MSTM se fusionO hacia el final de SU trayectoria con Ia matriz integralista 

basada en el mito de Ia "naciOn catOlica". Poco lugar quedO alil para el ensayo 

inicial de acercamiento al marxismo U otras tradiciones de Ia izquierda 

revolucionaria. 

1. El surgimiento del MSTM: Profetismo utópico y "Opción por los 

pobres" 

La valoración positiva que se hacla de matrices ideolOgicas renidas 

históricamente con el Magisterio y Ia Doctrina Social de Ia Iglesia se tornO 

Utflizaremos el concepto de clericalismo entendido como Ia intromisión del clero en Ia esfera 
politica y Ia órbita del Estado o bien Ia pretension de las autoridades eclesiásticas de valerse 
de los poderes pUblicos para favorecer su dominio, apartándose de su funciOn netamente 
religiosa. 
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viable entre los catôlicos "progresistas" desde comienzos de los años '60. Sin 

embargo ésta se yuxtaponIa, con elementos que segulan siendo el nUcleo duro 

del pensamiento católico argentino y, at mismo tiempo, to hacla con otros 

provenientes de un movimiento polItico con quienes Ia Iglesia y los catOlicos 

argentinos habian tenido una relación cargada de tensiones y enfrentamientos: 

el peronismo. 

tCômo fue posible esta particular convergencia entre catolicismo, 

ideologias de izquierda y peronismo? ,De qué forma se combinaron, se 

sintetizaron o colisionaron estas tradiciones? 

La emergencia, desarrollo y ocaso del MSTM estuvo sin duda 

relacionada con estos interrogantes ligados a Ia cuestiOn de Ia radicalización de 

un sector del catolicismo argentino en las décadas del '60 y del '70. 

A fines de 1967 se produjo Ia conformaciôn del MSTM, agrupacion 

sacerdotal que se convirtiô en el polo de atracción de Ia mayor parte de todas 

aquellas iniciativas renovadoras detalladas en el capItulo anterior. 

Si bien sabemos que en el protagonismo católico de esta etapa 

convergieron fervorosamente laicos y clérigos, fueron sin duda estos Ultimos 

los que ocuparon el lugar central entre fines de 1967 y mediados de 1973. 

Dicha centralidad se debiô en pane a su rol privilegiado dentro de Ia institución 

eclesial, merced a su circulación por espacios de sociabilidad bien 

diferenciados, tales como los seminarios, las universidades, las parroquias, las 

"villas" y otras organizaciones ligadas a Ia actividad de Ia Iglesia católica en un 

contexto de apertura y acercamiento hacia Ia sociedad civil. Podriamos 

definirlos pues como intelectuales y al mismo tiempo como "profetas" que se 

autoasignaron Ia complicada misiOn de escrutar los "signos de los tiempos". 

El MSTM -a pesar de su breve experiencia- concentrO en torno suyo una 

serie de iniciativas dispersas que venian desarrollándose en el mundo catOlico 

desde mediados de Ia década del '50, otorgandoles una presencia y un impacto 

pUblico de alcance inusitado. 

El clero diocesano de Buenos Aires y de otras ciudades del pals venia 

promoviendo desde mediados de los años '50 una serie de reuniones que 

tomaron una formalidad mayor en los años previos al Concilio y cuya 

experiencia en materia de debates y puesta en práctica de nuevas experiencias 

pastorales, a nivel parroquial, debe considerarse como uno de los 
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antecedentes del surgimiento del MSTM. Las reuniones de losasesores de Ia 

JOC -analizadas en el capitulo 2- y los sucesivos encuentros sacerdotales de 

Quilmes (1965), Chapadmalal (1966), San Miguel (1967) asI como él Grupo de 

Santa Amelia -referidos en el capitulo 3- dan cuenta de una predisposiciôn 

hacia nuevas prácticas asociativas por pane del clero y de Ia existencia de 

demandas no satisfechas por pane de Ia instituciôn en lo concerniente a Ia 

situaciOn sacerdotal, la realidad parroqulal; Ia relaciOn con los laicos y las 

nuevas orientaciones liturgicas y pastorales. Es decir una serie de cuestiones 

de Indole netamente eclesial que exiglan reformulaciones, algunas de las 

cuales ya eran practicadas parcialmente antes del CVII al costo de poner en 

evidencia las diferencias cada vez más visibles entre el presbiterio y los 

obispos. Por ella, cuando a posteriori los adversarios del MSTM lo acusaran de 

ser los iniciadores de un movimiento sectario y de agitacion en el clero, 

generalmente se trataba de una lectura de los hechos que soslayaba el alto 

nivel de fragmentacion y escasa subordinaciôn a Ia jerarquIa eclesiástica que 

predominaba en sus filas desde los años '50 y que Ia crisis Iglesia/peronismo 

no hizo más que acentuar. 

La reanimaciOn de las sociabilidades católicas insuflãdas por las 

directivas conciliares y Ia gravedad de los conflictos intra-eclesiásticos 

consignados y explicados en el capItulo precedente constituyô el contexto en el 

que se inscribiO Ia apariciôn del MSTM en Ia Iglesia catôlica argentina. 

El 15 de agosto de 1967, se publicô el Manifiesto de los 18 Obispos del 

Tercer Mundo promovida par el obispo brasileño Hélder Câmara. A fines de 

ese mismo año, un grupo de 270 sacerdotes argentinos envió un mensaje de 

adhesion, liegando a más de 400 los adherentes a comienzos delaño 

siguiente. Fue en estos inicios que los periodistas comenzaron a Ilamar al 

grupo "Sacerdotes del Tercer Mundo" pero muy pronto ellos mismos prefirieron 

definirse coma "Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo". 4  

El nümero creciente de adhesiones al citado documento, convenciO a 

varios sacerdotes en darle organicidad a estas inquietudes para lo cual se fijô 

fecha para Ia primera reuniOn a nivel nacional, Ia misma se realizô el 1 y 2 de 

Martin, José Pablo. Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Un debate argentino. 
Buenos Aires. Editorial Guadalupe-Ediciones Castañeda, 1992. 



189 

El MSTM constituyó una de las experiencias más singulares de Ia Iglesia 

argentina ylatinoamericana, Ilegando a arrastrar consigo a casi el 10 % del 

clero nacional como podemos ver a continuaciôn en Ia Tabla 1 y el Gráfico 1. 

Tabla 1. Composición del clero en nümeros absolutos y porcentajes, 

entre los años 1960 y 1973. 

Eclesiásticos 1960 1966 1970 1973 

Sacerdotes 2243 2471 2534 2469 
diocesanos 44,50% 46,94% 46,92% 48,54% 

Sacerdotes 2798 2793 2867 2618 
religiosos 55,50% 53,06% 53,08% 51,46% 

Subtotales 5041 5264 5401 5087 
(STM (STM 

9,70%) 10,30) 

Fuente: Elaboraciôn propia, sobre datos de Rosato, Martin y Soneira 8 . 

C 

Gráfico I Composición del clero argentino en 
nümeros absolutos, entre los años 1960 y 

1973 
Fuente: Elaboración propia, segün Ia Tabla 1 
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Fuente: Elaboraciôn propia, sobre datos de Rosato, Martin y Soneira. 

8 Ver: Rosato, Nicolás: EstadIsticas de Ia lglesia argentina-1970. ComisiOn Coordinadora de Ia 
pastoral, 1(1971); 2 (1971); 2 (1972); 3 (1971); 4 (1973); 5 (1973); 5 (1973); 6 (1974); 7 (1978). 
Martin, J.P. Op Cit. y Soneira, Abelardo, Jorge. EvoluciOn de Ia Vida religiosa en Argentina. 
Una aproximaciOn sociolOgica. Buenos Aires, CONFAR, s/f. 
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De estas cifras se desprende también que aproximadamente el 77% de 

los integrantes del MSTM perteneclan al clero diocesano y solo el 23% se 

inscribla en las filas del clero regular (siendo éste el mayoritario en Ia 

composición del clero nacional) como puede constatarse en el Gráfico 2 y el 

Gráfico 3. 

Grãfico 2. ComposiciOn del clero argenlino 
en porcentajes, para el año 1970 

Fuente: ElaboraciOn propia, sobreTabla I 

Sacerdotes 
diocesanos 

53% 	 J 	 •Sacerdotes 

/ religiosos 

Fuente: Elaboración propia, sobre datos de Rosato, Martin y Soneira. 

Tabla 2. Detalle de Ia composición del clero tercermundista 

en nUmeros absolutos y porcentajes (1 967-1 973). 

Clero STM Periodo 1967-1 973 

tercermundista 
Nümeros absolutos Porcentajes 

Sacerdotes 404 77,10% 
diocesanos  
Sacerdotes 120 22,90% 
religiosos  
Total del clero 524 100% 
tercermundista (equivale al 9,99% 

del total del clero) 



Gráfico 3. El MSTM en el clero 
argentino, 
1967-1973. 
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0 Sacerdotes diocesanos y 

religiosos 

Fuente: Elaboraciôn propia, a partir de Tabla 2 sobre datos de Rosato, Martin y Soneira. 

Aunque el nUmero absoluto de curas tercermundistas pudiera variar 

segUn los criterios que los investigadores adoptemos para evaluar Ia 

pertenencia al movimiento (cantidad de firmas y adhesion a los principales 

documentos elaborados por el grupo, recurrencia en Ia participaciOn en los 

encuentros nacionales, autodefiniciôn como cura tercermundista, identificaciOn 

atribuida por sus adversarios, etc) el porcentaje consignado en Ia Tabla 1 no 

variarla sustantivamente. 

Consideramos que por Ia historia y el perfil sacerdotal que venla 

predominando en Ia Iglesia catOlica argentina desde los años '30, Ia 

conformaciOn de un colectivo sacerdotal como el MSTM no deja de ser un 

hecho Ilamativo desde el punto de vista de los cambios que su desarrollo trajo 

aparejados y que traspasaron las fronteras del mundo eclesiástico. 

Desde el punto de vista de los segmentos de edades que integraron el 

MSTM, José Pablo Martin subraya el predominio del subgrupo comprendido 

entre los 30 y los 40 años, Io cual es relevante para introducir el factor 
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generacional en el análisis de este entramado de complejas relaciones en el 

interior de Ia estructura eclesiástica de los años '60 y '70. Asimismo este autor 
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ha senalado que casi el 67% de los STM permanecieron en el estado clerical al 

dUuirse el movimiento, orientándose las % de ellos hacia lir'ieas sociales de 

alguna semejanza respecto del MSTM. 9  

Aunque experiencias parecidas pueden detectarse por parte de sus 

pares del Grupo Golconda en Colombia, Onis en Peru y Sacerdotes para el 

Pueblo en Mexico, el caso del MSTM significó más bien un antecedente de Ic 

que va a comenzar a definirse como Ia Teologla de Ia LiberaciOn, ya que se 

trató de una variante populista que preferla sumergirse en las particularidades 

diferenciales de Ia experiencia histOrica nacional donde Ia cuestiôn del 

peronismo paso a ocupar un lugar central en sus debates. 

Un '68 en dave catôlica los lanzO al centro de Ia escena polltica 

riacional, cuando dirigieron una carta al presidente de facto general Onganha 

protestando contra el "Plan de ErradicaciOn de Villas" (PEVE) y al negarse a 

efectuar las habituales celebraciones navideñas como senal de protesta ante Ia 

crItica situaciôn que vivha el pals. 

Figura 1. Peregrinación villera a Luján, 1969. 

 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 

 

9 Ver Martln, J. P. Op. Cit. 

fl 
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mayo en C6rdoba5. Fue Ia constituciôn formal de MSTM. Eneste encuentro el 

grupo manifesto Ia intenciôn de Ilevar a Ia práctica los postUlados de MedellIn. 

Se establecieron tamblén las bases organizativas sin formalidades 

estrictas y articuladas a partir de las caracteristicas de cada di6cesis. 6  En 

efecto, factores tales como Ia antiguedad de las diOcesis, Ia existencia de 

conflictos intra-eclesiales de relevancia, el grado de desarrollo de los 

movimientos laicales, el rot -de los obispos, iniciativas pastorales en âmbitos 

obreros y populares y reuniones de clerigos previas al surgimientos del MSTM 

dieron como resultado que el peso relativo de este colectivo sacerdotal fuera 

muy diferente en cada caso. También Ia estructura socio-econOmica de cada 

region del pals, como el perfil urbano, rural o marginal de sus sectores 

populares condicionaron, de algUn modo, las orientaciones pastorales y el 

grado de radicalidad discursiva y las prácticas poilticas del MSTM. 

En el Primer Encuentro Nacional, el MSTM estableciO una estructura 

organizativa más bien laxa quo procuraba facilitar Ia comunicaciOn entre sus 

miembros: entre su cUpula y las bases. 7  

Entre mayo de 1968 y agosto de 1973 el Responsable General fue 

Miguel Ramondetti, sucedido luego por Osvaldo Catena. Por su parte, el 

Secretariado fue ejercido entre 1968 y 1972 por Hector Botán, RodolfO 

Ricciardelli y Jorge Vernazza, (sacerdotes del clero porteño) sustituidos luego 

por Cartos Aguirre, José Serra y Aldo Bunting (sacerdotes del clero 

sa ntafecino). 

Con antelación al Primer Encuentro Nacional, Domingo Bresci señalaba que las coincidencias 
sobre los objetivos mãs inmediatos eran. [ ... ] situarse como sacerdotes frente a Ia realidad 
econOmica, social y polItica de Argentina y eventualmente de Latinoamérica; evitando por lo 
tanto centrarse sobre pro blemas de Indole puramente interna (clericales eclesiasticos);b) 
ubicarse como pastores y no como técnicos (aunque Ia utiizaciOn de tëcnicas sea necesaria en 
estos casos), lo cual ha ria que Ia reflexiOn y revisiOn en comUn de Ia realidad concreta 
permitiera definirse personal y colectivamente frente a los acontecimientos. [ ... ] véase Bresci, 
Domingo. "CrOnica", en: Sacerdotes para el Tercer Mundo. CrOnica, documentos, reflexiOn. 
Buenos Aires. Publicaciones del MSTM, 1972 (3 1  ediciOn), p.  10 
6 Pontoriero, Gustavo. Sacerdotes para el Tercer Mundo.-  "el fermento en Ia masa" (1967-1976), 
Buenos Aires, CEAL, 1991 (2 volUmenes). 

En primer término se definiô el cargo de un Responsable General o Secretario General, en 
segundo lugar, funcionO un Secretariado integrado por tres miembros, en tercer lugar, se 
establecieron los Coordinadores regionales (6, distribuidos en zonas que nucleaban varias 
diOcesis: COrdoba, el NEA, el NOA, Santa Fe y Entre Rios, Capital y Gran Buenos Aires y Sur 
del pals) y por ültimo estaban los Delegados o Responsables (32, que actuaban en las tareas 
de promocion y enlace en cada diOcesis. 



193 

Otra forma tIpica que marco sus intervenciones pUblicas fueron los 

comunicados y declaraciones sobre los diversos hechos que aconteclan en Ia 

politica nacional: por ejemplo, el documento en el que repudiaban Ia decision 

del general Ongania de consagrar el pals a Ia Virgen en noviembre de 1969. 

Figura 2. Volante del MSTM contra Ia consagraciOn del pals a Ia Inmaculada 

Concepción promovida por el General Ongania, 1969. 
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Archvo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 
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Su participacion se extendjO además a distintos actos de protesta, 

ayunos, ollas populares, ocupaciones de fábricas e ingenios y declaraciones a 

los medios contra el gobierno militar. Todas estas acciones eran definidas 

como "gestos proféticos" contra et gobierno militar y marcaron el tono de una 

presencia cada vez más visible en Ia escena püblica. 

Entre 1968 y 1973 el MSTM organizô seis encuentros nacionales para 

debatir acerca de los temas que apareclan como los más acuciantes y para 

consensuar sus lineas de acción generalmente explicitadas en las 

declaraciones finales de dichos encuentros. Paralelamente, su boletmn interno, 

editado en mimeografo Enlace publicó 28 nümeros bimestrales entre 

septiembre de 1968 y junio de 1973. Su primer director fue Alberto Carbone 

hasta mayo de 1971 en que fue reemplazado por Miguel Ramondetti. 

Enlace fue el Organo por excelencia que difundiO las ideas y las 

posiciones del MSTM ante cada coyuntura politica nacional, informaba acerca 

de Ia situaciOn en las distintas diócesis del pals, daba cuenta del panorama 

latinoamericano y en menor medida estimulaba los debates teologicos casi 

siempre bajo el signo de Ia polItica. Por ültimo, cabe señalar que el MSTM 

publicó algunos libros que condensaron muchos de aquellos planteos y 

constituyen una fuente fundamental para analizar su trayectoria, el 

pensamiento de sus principales referentes y sus lineas internas. 

El I y 2 de mayo de 1969, tras Ia reuniOn celebrada en Colonia Caroya 

(Córdoba) durante el Segundo Encuentro Nacional, en el que participaron 80 

sacerdotes de 27 diôcesis, el MSTM dio a conocer el documento 

"Coincidencias Básicas" en el que expresaban su adhesiOn al proceso 

revolucionario y a los principios socialistas que debian guiarlo: 

[ ... ] "NOsotros, hombres cristianos y sacerdotes de Cristo que Who a liberar 
a los pueblos de toda servidumbre y encomendO a Ia Iglesia prose guir su 
obra, en cumpilmiento de Ia misión que se nos ha dado nos sentimos 
solidarios de ese tercer mundo y seMdores de sus necesidades. Eio 
implica ineludiblemente nuestra firme adhesiOn al proceso revolucionario, 
de camblo radical y urgente de sus estructuras y nuestro formal 
rechazo del sistema capita/ista vigente y todo tipo de imperialismo 
econOmico, politico y cultural; para marchar en büsqueda de un socialismo 
latinoamericano que promueva el advenimiento del Hombre Nuevo; 
socialismo que no imp//ca forzosamente pro gramas de realizaciOn 
impuestos por partidos socialistas de aqul y otras partes del mundo pero 51 
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que incluye necesariamente ía socializaciOn de los medios de producciOn, 
del poder económico y politico y de Ia cultura." 	10 

La identificaciôn polItica de este grupo sacerdotal con postulados 

socialistas era en sI misma problemática por Ia histOrica y reiterada condena 

que Ia Doctrina Social de Ia Iglesia sostenIa sobre ellos y pese al nuevo 

lenguaje que desde ese punto de vista significaron las encIclicas Mater et 

Magistra (1961), Pacernin Terris (1963) y Populorurn Progressio (1967). 

Aunque desde Ia perspectiva tercermundista estos novedosos 

documentos del Magisterlo legitimaban Ia posibilidad de encauzar otro tipo de 

diálogo con los principios socialistas, que desde su Optica no eran 

contradictorios con los valores evangelicos, esta posición resultO fuertemente 

controvertida y encendió un acalorado debate dentro de las filas católicas 

eclesiásticas como laicas. 

Los sectores más conservadores e integristas del catolicismo argentino 

acusaron al MSTM de asumir una posiciOn declaradamente marxista y de 

encarnar el proyecto de una "Iglesia clandestina" reforzando el conocido 

argumento antimodernista que asociaba cualquier pretension de reformismo 

eclesiástico con Ia herejia protestante y su prolongaciOn en las ideologlas 

secularizantes y revolucionarias de impronta judeizante 11 . 

No obstante, el socialismo al que apelaban los STM desde sus 

comienzos no parecla nutrirse de una lectura sistemática ni exhaustiva de 

aquel ideario. Pensamos que se tratO más bien de una constelaciOn de ideas y 

representaciones cuyo mayor énfasis estuvo puesto sobre Ia "concientización" 

de un sujeto social-que no se identificaba exclusivamente con el proletariado, 

sino preferentemente sobre el amplio espectro de los oprimidos y los 

"condenados de Ia tierra" cuyo espaclo socio-cultural correspondla al Tercer 

Mundo. La voz de Fanon y Ia imagen sacralizada del cura guerrillero 

colombiano Camilo Torres pareclan encajar mejor en el imaginario del MSTM 

que Ia de los revolucionarios de una vieja izquierda de matriz ilustrada. 

° Boletin Enlace n° 6, 15 de julio de 1969. 
11  Entre los acérrimos enemigos del MSTM, a quienes se denunciaba como infiltrados 
marxistas en Ia Iglesia, se destaca el libro de Sacheri, Carlos. La Iglesia clandestina. Buenos 
Aires. Ediciones del Cruzamante, 1970. Este texto tuvo enorme prédica entre los catôlicos 
integristas como en los circulos nacionalistas de las F.F.A.A 
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La realidad social latinoamericana en su conjunto y particularmente la 

argentina era descripta -para perplejidad del lector actual- como una geografla 

de Ia miseria poblada de masas famélicas enclavadas en un mundo rural de 

atraso extremo. 

Ciertamente, como en otros lugares del mundo, a comienzos de los años 

'60 se asistió en nuestro pals a encuentros de dialogo entre cristianos y 

marxistas en ámbitos académicos y de otra clase, de los que participaron 

algunos sacerdotes que más tarde integrarian el MSTM, como Carlos Mugica y 

Arturo Paoli. 12  Por el lado de los laicos, animaron dichos debates el filOsofo 

Conrado Eggers Lan y el ex-seminarista Juan Garcia Elorrio. El climax de 

este cruce lo constituyó Ia aparición de Ia revista Cristianismo y RevoluciOn (C y 

R) a partir de septiembre de 1966 bajo Ia dirección Garcia Elorrio. C yR fue un 

espacio por el que pasaron alternativamente grupos juveniles catOlicos, 

sacerdotes tercermund istas, marxistas e integrantes de organ izaciones 

armadas, principalmente peronistas. Sin embargo, el apoyo decidido a Ia lucha 

armada aleja a este grupo -tamblén filiable en sus origenes al catolicismo 

tercermundista- de las posturas predominantes en el MSTM. A pesar de haber 

compartido algunas redes y de participar incluso algunos de los miembros del 

MSTM en varios nUmeros de C y R, aquellos tuvieron mayoritariamente una 

relaciôn más ambigua y tensa respecto del tema de Ia violencia guerrillera 13  

Asimismo, aunque mucho más radicalizado que el MSTM, el discurso de C y R 

tampoco se correspondiô a algUn tipo de sIntesis resultante del dialogo 

catolicismo/marxismo, sino más bien a un "jacobinismo de izquierda que se 

expresaba a través de un "pauperismo mistico", al asumir Ia pobreza como una 

bienaventuranza evangelica absoluta y como criterio de verdad. La pureza 

12 Acerca de las mUltiples maneras en que se dio el dialogo católico marxista en Europa y en 
nuestro pals pueden consultarse: Dialogo entre catOlicos y marxistas. Buenos Aires. Ediciones 
del Diálogo, 1965; May01, Alejandro, Habegger, Norberto y Armada, Arturo G. Los catOlicos 
posconciliares en Ia Argentina 1963-1969. Buenos Aires. Editorial Galerna, 1970; Morello, 
Gustavo. Cristianismo y RevoluciOn. Los orIgenes intelectuales de Ia guerrilla argentina. 
COrdoba, Editorial de Ia Universidad CatOlica de Côrdoba, 2003; Sarlo, Beatriz. La batalla de 
las ideas (1943-1973). Buenos Aires, Ariel. Biblioteca del Pensamiento Argentino VII, 2001; 
Barrau, Gregory. Le mai des catholiques, Paris. Les editions de I' Atelier, 1998. 
13 SegUn J. P. Martin de los casi 500 sacerdotes que formaron parte del MSTM puede 
estimarse que sOlo entre 10 y 15 de ellos optaron por Ia lucha armada (2%) y que entre 25 y 30 
tuvieron contacto con los integrantes de las organizaciones armadas en los barrios, las villas y 
las universidades donde confluyeron en actividades de tipo polItico (3%). Ver: Martin. J. P. op. 
cit: 
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revolucionaria sOlo podia garantizarse adoptando el "punto de vista de los 

pobres" 14  

Hacia 1968, en pleno momento de maduración del MSTM, el dialogo 

catOlico-marxista tanguidecla y ni Fernando Nadra ni Juan Rosales ahorraron 

crIticas a las posturas "idealistas" de los referentes catOlicos al mismo tiempo 

que se mantenlan distantes de Ia defensa del foquismo (con la que 

simpatizaban los catOlicos tercermundistas) como camino revolucionario. 

Pensamos que Ia apropiación de lenguaje marxista por pane del MSTM 

tuvo que ver más bien con Ia inserciOn en el clima de ideas de Ia epoca y fue 

algo intermitente a to largo de su trayectonia. No hay un registro importante en 

sus escritos de autores clásicos del canon marxista, ni tampoco referencias a Ia 

obra de Aithusser, de Gramsci ni a los planteos de Horkheimer sobre Ia funciOn 

de Ia esperanza religiosa. VIas indirectas como Roger Garaudy -alejado del PC 

frances- o lecturas y análisis sugeridos en Enlace por Ruben Dri, Belisario 

Tiscornia y Giulio Giradi fueron apenas las aproximaciones más ajustadas con 

relaciOn at universo conceptual del marxismo. 

PodrIa hablarse de una mixtura entre una conceptualizaciOn marxista 

harto esquemática y cargada de mistificaciones y el rescate de los preceptos 

igualitaristas del cristianismo primitivo, con el contenido teleolOgico de ambas 

filosoflas. ,Pero de qué manera serla factible esta fusion? 

Sin Ia pretensiOn de "cristianizar" el marxismo, Lucien Goldmann postulO 

Ia hipOtesis de una "homologla estructural" entre Ia fe religiosa y Ia fe utOpica, 

es decir Ia existencia de una matriz comUn entre ciertas formas religiosas y 

ciertas formas de Ia utopia. Ambas coincidirlan en su rechazo del 

individualismo puro (racionalista o empirista) y en Ia creencia en valores 

transindividuales: Dios para Ia religion, la comunidad humana para el 

socialismo. Ambas implican también una creencia que no es demostrable en el 

pIano de los juicios factuales. Sin embargo, mientras la trascendencia religiosa 

es de carácter suprahistOrico, 

Gil, German. 'Cristianismo y RevoluciOn. Una voz del jacobinismo de lzquierda en los '60". 
EdiciOn digital facsimilar completa de Cristianismo y Revo/uciOn. Buenos Aires cedinci, 2 CD 
Rom s/f. 
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[...] "la fe marxista es una fe en el porvenir histórico que hacen los 
hombres mismos, o más exactamente que nosotros debemos hacer 
mediante nuestra actividad, una 'apuesta' sobre el éxito de nuestras 
acciones, Ia trascendencia que hace que el objeto de esta fe no sea ya 
sobrenatural ni transhistOrica, s/no supraindividual, nada más ni nada 
menos" []15 

Por su parte, en su análisis sobre el "cristianismo liberacionista" en 

America Michael Lowy afirma que el catolicismo intransigente frances -a través 

de Charles Peguy- habria inaugurado una postura anticapitalista en dave de 

izquierda (socialismo cristiano) en Ia que abrevaron Emmanuel Mounier y el 

grupo de Esprit, los curas obreros, Ia Nouvelle ThOologie y las ramas 

especializadas de Ia Acción Catôlica. Ese influjo habrIa sido, segun este autor, 

decisivo enla irrupcion del cristianismo liberacionista brasileno. 16  Aunque esta 

vertiente ha sido menos subrayada hasta el momento en el caso del 

catolicismo tercermundista en Ia Argentina, es detectable en los planteos del 

Humanismo cristiano en auge en los circulos intelectuales y universitarios en 

los años 750.17 

En octubre de 1970, en un momento de extrema tension en las 

relaciones con el Episcopado, el MSTM emitió una declaraciOn en respuesta a 

las imputaciones que le eran formuladas por Ia jerarquia eclesiástica. En 

"Nuestra Reflexion'ç el MSTM volvia a referirse a su concepciOn del socialismo. 

El proyecto socialista implicaba, segün este documento, dos niveles: uno 

"ético" y otro "técnico". El primero se refiere a Ia bUsqueda de un "Hombre 

nuevo" y es que compete a los agentes religiosos, mientras que el segundo, 

que se refiere a los métodos y procesos para lograrlo, compete a los 

especialistas en ciencias sociales. 

Aunque el lenguaje alil utilizado parece, en efecto, tener puntos de 

contacto con el análisis marxista, se advierte en aquel mismo documento Ia 

Otras lecturas sobre Cr1stianismo y RevoluciOn pueden consultarse: Lenci, Maria 
Laura."CatOlicos militantes en Ia 'hora de Ia acciOn' ", en Revista Todo es Historia n° 401, 
Diciembre de 2000 y Morello, Gustavo. Op. cit. y Campos, Esteban. Op. Cit. 
15 Goldmann, Lucien. Le dieu cache. Etude sur Ia visiOn tragique dans les Pensées de Pascal et 
dans le theatre de Racine. Paris. Editions Gallimard, 1959, p.  99. (traducciOn propia). 
Una breve y prolija sintesis de los aportes de Ia obra de Goldmann puede consultarse en: 
Dianteill, Erwan y Lowy, Michael. Sociologias y religion. Aproximaciones disidentes. Buenos 
Aires. Manantial, 2009. 
16 Véase LOwy, Michael. Guerra de dioses. Religion y PolItica en America Latina. Mexico, Siglo 
XXI editores, 1999. 
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enumeración de rasgos que proceden de otras matrices presentes en las lineas 

internas del movimiento y que se irlan imponiendo gradualmente. El socialismo 

al que se adscribe es caracterizado como un socialismo en dave nacional, 

popular, latinoamericano, humanista y critico. La noción de "pueblo" en Ia que 

se abreva difumina el concepto de clase, otorgándole un total protagonismo en 

el proceso revolucionario y "Iiberador" 8 . 

Consideramos que la apropiaciôn conceptualdel esquema de Ia lucha 

de clases fue meramente instrumental y fueron sobre todo sus definiciones 

sobre Ia sociatización de los medios de producciôn las que provocaron -como 

veremos más adelante- las mayores controversias con Ia jerarquIa eclesiâstica 

y otros actores politicos como las F.F.A.A. 

A pesar de que Ia elecciOn del objeto de estudio de esta tesis son los 

grupos católicos tercermundistas que no optaron por Ia lucha armada, razOn 

por Ia cual solo tangencialmente incursionamos en el caso de C y R, 

reconocemos Ia adscripciOn de este grupo al amplio espectro en el que se 

desplegO Ia "constelaciOn tercermundista". En esa linea, puede sostenerse que 

incluso en un ejercicio superficial orientado a comparar las dos publicaciones 

más importantes de estos subgrupos tercermundistas -Enlace y Cy R-, surge 

con nitidez el horizonte de un imaginario revolucionario compartido en base a 

una lectura dicotômica del devenir histôrico y sus actores. El Tercer Mundo en 

su lucha por Ia "IiberaciOn" irradia un conjunto de contradicciones que exigen 

urgente resoluciOn y que sOlo podrIa alcanzarse invirtiendo Ia relaciôn 

hegemonica de E.E.U.U. sobre America Latina, de Buenos Aires sobre el 

Interior, del mundo urbano sobre el mundo campesino, de Ia moral burguesa 

sobre Ia ética de Ia ascesis revolucionaria, del individualismo sobre Ia acciôn 

heroica. Las vIas para Ilegar a esa nueva sociedad eran, sin embargo, materia 

de debate y separador de aguas entre aquellos que, como el grupo de C y R, 

asumieron con convicción Ia lOgica de las organizaciones armadas del 

17  Zanca, José Antonio. "El humanismo cristiano y Ia cultura catôlica argentina (1936-1959)" 
Buenos Aires. Universidad de San Andrés, 2009. (tesis doctoral, inédita). 
18 Documento 'Nuestra Reflexiôn" enviado a los Obispos en respuesta a Ia DeclaraciOn de la 
Comisiôn Permanente del Episcopado referida al movimiento, en: Movimiento de Sacerdotes 
para el Tercer Mundo. Documentos para Ia memoria histOrica. Compilacion, presentaciOn y 
notas: Domingo A. Bresci. Buenos Aires. Centro Salesiano de Estudios San Juan Bosco-Centro 
Nazaret, 1994, pp. 111-162. 
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peronismo irevolucionario y los que mantuvieron en anclajemas firme en Ia 

esfera religiosa. 

La concepciOn profética que caracterizO a Ia "constelaciôn 

tercermundista" y que analizaremos en este capItulo, estuvo ligada a una ética 

de carácter sacrificial, más potente en el terreno discursivo y en algunas 

prácticas simbôlicamente efectivas en el caso del MSTM y asumida de un 

modo más audaz P01 parte de los cristianos radicalizados de C y R. 

El sentido sacrificial de las acciones religiosas reflejado en Ia maxima 

evangelica "No hay amor más grande que dar Ia vida por los amigos" (Juan 15, 

9-17), se tradujo en los cristianos revolucionarios no solo en Ia legitimidad que 

le otorgaron a Ia acciôn armada, sino también en Ia exaltaciOn de Ia muerte en 

pos de un ideal mayor donde incluso dicha muerte se asociaba a Ia posibilidad 

del martirio, tal como lo ha resaltado Marlateresa Fumagalli. Los sImbolos del 

martirio cristiano hablan signado siglos antes el lenguaje de Ia teoria de Ia 

"guerra justa" tornándola no solo aceptable y loable sino hasta "santa" frente al 

enemigo pagano o hereje 19 . En el caso de Ia corriente liberacionista, Ia noción 

del martirio se vio resignificada con un acento fuertemente politico y donde Ia 

defensa de Ia verdad y là justicia Ilevó a incluir dentro de Ia categoria de 

mártires no sOlo a todos aquellos que dieran su vida por causa de Dios o de 

Cristo sino a todos aquellos militantes sociales que sin poseer una adscripciOn 

religiosa se hubieran comprometido con Ia misma lucha. 20  Si evidentemente 

esta nociOn se hundia en lo más profundo de Ia tradiciOn cristiana, llama Ia 

atenciOn que Ia misma ética sacrificial se extendiera a otras tradiciones ajenas 

a este imaginario, como las agrupaciones de origen marxista o guevarista, 

donde esta perspectiva y lectura del sentido de las acciones polIticas estuvo 

presente. Los muertos en combate contribuirian a allanar el camino a Ia 

construcciôn de un orden social regido por Ia utopia del "Hombre nuevo". En su 

versiOn guevarista, más que paulina, esta nociOn encerraba Ia paradoja de que 

tal pasaje no serIa et resultado de una deliberaciôn racional subjetiva sino Ia 

derivación forzosa de Ia "profecia utôpica" y de Ia praxis de vanguardias 

19 Véase: FumagaIi, Mariateresa. Cristianos en armas. De San AgustIn a! Papa Wojtlla. 
Buenos Aires. Miño y Dávi!a editores, 2007. 
20 Un riguroso análisis de la cuestiôn martirotOgica en Ia tradicián cristiana y con un abordaje 
diverso puede consultarse en el n° 183 de la revista Concilium (1983) especialmente dedicado 
al tema. 
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armadas escasamente proclives a concebir este nuevo orden en términos 

compatibles con una cultura politica que reflejara en forma plural Ia 

representaciôn de actores sociales y politicos. 21  

La oposición LiberaciOn/ Dependencia fue otro de los ejes articuladores 

de los discursos catOlicos tercermundistas. Alli reaparecla Ia tension entre 

planteos de corte clasista y otros de tono populista segün las distintas 

vertientes de Ia Teoria de Ia Dependencia a las que suscribieran pero donde Ia 

contrádicciOn principal "NaciOn versus lmperio" se cruzaba con Ia que 

enfrentaba al "pueblo" y al "antipueblo". Estas antinomias eran presentadas 

como un continuum a lo fargo de Ia historia argentina y retomadas por los 

referentes pastorales del MSTM. 

[ ... ] "La contradicciOn fundamental que transita por todo nuestro proceso 
histOrico radica en Ia lucha del pueblo argentino por constituirse en naciOn, 
libre y soberana, enfrentándose para ello con los centro imperiales de turno 
y las oligarquIas nativas. Estas actüan como 'cabecera de puente' de Ia 
dominaciOn neocolonial. [ ... ] Por tanto Ia contradicciOn antagOnica principal 
se expresa en el enfrentamiento NaciOn vs El lmperio. Como es Iôgico 
suponer, dado el carácter comprensivo y totalizante de esta concentración, 
ésta se reproduce en el interior del pals en una serie de antinomias que 
podrIamos sintetizar gráficamente de Ia siguiente manera: 

NACION IMPERIO 
PUEBLO ANTIPUEBLO 
CULTURA POPULAR CULTURA ILUSTRADA 
"BARBARIE" "CIVILIZACION" 
CLASE TRABAJADORA (proletariado OLIGARQUiA terrateniente, (burguesia 
industrial, campesinos, profesionales comercial, industrial y financiera) 
pauperizados y dependientes, sectores 
estudiantiles, religiosos, 
marginales ... ) 
MOVIMIENTO NACIONAL DE MASA ELITES 	MINORISTAS 	ANTI 

NACIONALES 

Párrafo de cita y tabla provenientes de Bunting, Aldo y Catena, Osvaldo. 22  

Dos propuestas estimulantes para Ia profundizaciOn de esta temãtica aunque con matices 
diferenciados lo constituyen los textos de: Campos, Esteban. "Mártires, profetas y heroes. Los 
arquetipos del compromiso militante en Cristianismo y RevoluciOn (1966-1967)"; en: Lucha 
Armada n° 9, año 3, Buenos Aires, 2007, PP.  40-47, y de Vezetti, Hugo. Sobre Ia violencia 
revolucionaria. Memorias y olvidos. Buenos Aires, siglo XXI editores, 2009. 
22 BUnting, Aldo y Catena, Osvaldo. "Acción pastoral y dependencia", en: Gera, Luclo, Bunting, 
Aldo y Catena, Osvaldo. TeologIa, Pastoral y Dependencia. Buenos Aires. Editorial Guadalupe, 
1974, pp.  95-96. 
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Los matices que diferenciaban 'las caracterizaciones que se haclan del 

proceso revolucionario "en marcha", asI como Ia preeminenciaque se concedla 

a distintos actores sociales como los protagonistas del mismo serIan un reflejo 

de Ia existencia de distintas concepciones que circulaban entre los STM 

respecto de Ia cuestiOn politica. 

2. De Jerusalén a Roma o de Ia religion a Ia poiltica 

Nos interesa en este apartado explicar Ia relación entre Ia concepción 

religiosa y las definiciones politicas del MSTM. ACm cuando, en muchos 

momentos de su actuaciôn, Ia terminologia del discurso tercermundista parece 

no diferenciarse demasiado del utilizado por atgunas agrupaciones poilticas, no 

deberla soslayarse que su procedencia es religiosa. 

La relaciOn del MSTM con Ia poiltica estuvo impregnada por una 

interpretaciOn profética de su función sacerdotal. Los sacerdotes para el Tercer 

Mundo (STM) asumieron expresamente un rol profético, siguiendo en parte Ia 

tradición del Antiguo Testamento en Ia que los Ilderes espirituales del pueblo 

judlo mâs que entregarse a Ia liturgia denunciaban las contradicciones e 

injusticias de Ia situaciôn poiltica reinante. 

En su estudio sobre el judaismo antiguo, afirma Weber que los "profetas 

preexIlicos" (desde AmOs hasta Jeremlas y Ezequiel) pueden ser considerados 

como dernagogos politicos y en ocasiones panfletistas. Esto significa -en una 

óptica alejada de Ia de sus contempOráneos- que eran sobre todo profetas 

orales y que se diriglan en püblico hacia un auditorio. También que no habrIan 

surgido sin Ia politica internacional de las potencias que amenazaban a su 

patria. Además, aunque Ia procedencia social de los "profetas preexIlicos" era 

diversa, no pertenecieron mayoritariamente a los estamentos más bajos. Sus 

encolorerizadas maldiciones contra los ricos y poderosos y la enunciaciOn de 

preceptos caritativos hacia los humildes, en ningün caso debe Ilevar a concebir 

a los profetas como portadores de ideales democráticos. El ejemplo de IsaIas, 

uno de los profetas más citados por el MSTM era representativo curiosamente 

de aquellos Ilderes religiosos que pese a maldecir a los grandes anunciaba el 

poderio del demos inculto e indisciplinado como Ia peor de las maldiciones. De 
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ahi que los profetas, -subraya Weber- no contaron nunca con el apoyo de los 

campesinos. Por ültimo, cabe destacar que el carácter no remunerado de los 

oráculos unificaba a los profetas y los distingula de los profetas del rey, quienes 

denunciados por los primeros como corruptores del pals y también de los 

videntes e intérpretes de sueños a quienes despreciaban y rechazaban. 23  Pero 

silos profetas del Antiguo Testamento dejaban en mando de Dios Ia resolución 

de los clivajes históricos, los STM; en cambio, consideraron que habia que 

ingresar en Ia "construcciôn del reino", es decir, en Ia politica. Denunciaron 

"proféticamente" los males inherentes al modo de producciOn capitalista, asi 

como a Ia dictadura de Ia "Revoluciôn Argentina", y liegaron a Ia conclusion de 

que el socialismo "a Ia manera de PerOn" debla ser el camino a seguir. 

SegUn Ignacio ElacurrIa (sj), America Latina fue uno de los lugares 

histOricos más propicios para el surgimiento de utopistas proféticos y de 

profetas utôpicos, y el desarrollo de movimientos revolucionarios y de Ia 

Teologla de Ia Liberaciôn su constataciOn más notable. Utopia y profetismo 

habrian operado como una dialéctica en Ia cual: 

[ .... ] "La pro fecla es pasado, presente y futuro, aunque es sobre todo 
presente de cara al futuro y futuro de cara a! presente. La utopia es historia 
y metahistoria, aunque es sobre todo metahistoria, nacida sin embargo, de 
ía historia y remitente inexorablemente a el/a, sea a modo de huida o a 
modo de realización" [...] 24  

Podria decirse, siguiendo este razonamiento, que las acciones prOféticas 

fueron el método, mientras que el imaginarlo liberacionista fue Ia utopia que 

iluminô el horizonte del MSTM. 

Tanto en Ia tradiciOn judia como cristiana, Ia Historia es concebida como 

"historia de Ia salvación" y como tal -afirma Löwith- era un asunto de profetas y 

predicadores. Subyace aqui Ia idea de un fin, una meta, un sentido Ultimo que 

no niega Ia importancia de los acontecimientos particulares, más bien sostiene 

trascenderlos. La dimensiOn temporal de esta meta seria un futuro escatologico 

que bascula entre Ia espera y Ia esperanza invirtiendo Ia significacion griega de 

Ia Historia que Ia concebia de manera circular y repetitiva. 

23 Weber, Max. Ensayos sobre religion, III. Madrid. Taurus, 1998, pp. 295-411. 
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[ ... ] "segUn Ia concepción judeocristiana de ía historia, el pasado es una 
promesa de futuro. Como consecuencia, Ia interpretaciOn del pasado se 
convierte en pro fecla al revés: presenta al pasado como una 'preparaciOn' 
razonable del futuro" 25 

Sin embargo, el énfasis que a menudo pusieron los STM en las acciones 

del presente provocaron que figuras como Julio Meinvielle los acusara de caer 

en una "interpretaciOn judaica" de los evangelios, por dar a las promesas 

mesiánicas un matiz fuertemente temporalista. Los STM, preferlan 

contrarrestar el dualismo que Ia filosofia griega le habla imprimido al 

pensamiento cristiano, al escindir Ia esfera celestial de Ia profana apelando a 

citas evangelicas referidas a Ia forma de vida fraternal de las primeras 

comunidades cristianas. 

Por otra parte, como observa José P. MartIn, no es pertinente confrontar 

por completo una intelecciOn judaica y una cristiana por tres razones: a) porque 

el surgimiento del cristianismo fue una derivación del mesianismo judlo; b) 

porque Ia respuesta cristiana no puede ser entendida como un desplazamiento 

de las esperanzas terrenas a bienes transhistóricos 0 celestes. Más bien 

ambos puntos de vista son polos dialécticos permanentes a 10 largo de Ia 

historia cristiana y c) tampoco puede reducirse Ia fe de los primeros cristianos a 

expectativas exclusivamente terrenales. La creencia en Ia vida más allá de Ia 

muerte estuvo presente desde el comienzo en las comunidades cristianas. En 

este punto tuvieron discrepancias con algunos grupos judIos. 26  

Lo cierto, sin embargo, fue que en aquellos años los protagonistas del 

mundo eclesiástico y teológico que se enfrentaron, no hicieron lecturas tan 

matizadas de Ia tradiciôn cristiana sino que cada parte sostuvo que Ia suya 

- 	era Ia "verdadera", buscando deslegitimar el discurso de sus oponentes. 

A 10 largo de Ia prolifica producciôn escrita del MSTM, encontramos 

referencias a Ia cuestiOn profética como un aspecto fundamental a Ia hora de 

explicar en qué consistla Ia funciOn sacerdotal: 

24 lgnacio ElacurrIa. "Utopia y Profetismo", en: lgnacio Elacurria - Jon Sobrino, Mysterium 
Liberationis, Conceptos fundamentales de Ia teologia de Ia Liberaciôn. Valladolid. Editorial 
Trotta, 1990, P.  394. 
25 Löwith, Karl. Historia del mundo y salvaciOn. Los presupuestos teologicos de ía Fiosofla de 
Ia Historia. Buenos Aires. Katz Editores, 2007, p  19. 
26 Martin. J. P. op cit., p.  115. 
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[ ... ] "Después de Cristo no es compatible un sacerdocio que viva 
exciusivamente centrado en ci templo y en el altar, preocupado sOlo de los 
actos de culto, porque éste pierde su sentido si no es expresiOn de Ia 
práctica de Ia just/cia y de Ia caridad, o sea si no se ileva a Ia práctica el 
compromiso inherente a lo pro fético. Porque el culto en el Nuevo 
Testamento no es sino ía celebraciOn de Ia jibe ración que Dios sigue 
realizando en Ia historia. Asi como los pro fetas denunciaban Ia vaciedad de 
un culto que no se apoyaba en Ia justicia, el sacerdocio del Nuevo 
Testamento no tiene sentido si no promueve Ia realizaciOn de Ia justicia y 
de ía caridad". El sacerdote cristiano pertenece al pueblo, como todos los 
pro fetas que presenta Ia Biblia; como Cristo mismo. Debe estar al servicio 
del Pueblo, como /0 estuvo Cristo. Pero estar al se,vicio del Pueblo quiere 
decir estar comprometido con Ia liberaciOn del mismo; sOlo asi los actos de - - 
culto tendrán sentido" [ ]27  

Esta definiciôn minimizaba Ia función del sacerdote "salvador de almas", 

más apegado a las tareas cultuales, a favor de otra donde Ia palabra debla 

cobrar mayor rélevancia que el rito. 

En un texto titulado "Profecla y PolItica'ç escrito por el sacerdote 

mendocino Rolando Concatti, se sistematizaron los principales problemas que 

planteaba esta relación, muy debatida en numerosos documentos del MSTM. 

Si bien el profetismo que invocaban los STM estaba resignificado por la 

tradiciOn cristiana, se reconocla su origen en el Antiguo Testamento, es decir, 

en Ia tradición judla. Ante todo, se partla de Ia definiciOn de que JesUs era visto 

como un profeta por sus contemporáneos y que habla invertido las jerarquIas 

existentes en Ia sociedad judla a favor de los profetas y del pueblo sencillo, en 

detrimento de los sacerdotes, los doctores y los escribas. 

tQué aspectos de los antiguos profetas reivindicaba el MSTM? 

En primer lugar, se rescataba el hecho de que el profetismo en eI 

Antiguo Israel no estuvo asociado a ninguna instituciôn como los reyes y los 

sacerdotes. Se habrIa tratado más bien de un "movimiento" de personalidades 

excepcionales que representaban Ia palabra "actualizada" de Dios, sus 

interpelaciones y sus promesas. El profeta no era un adivino sino alguien que 

hablaba del presente pero mirando hacia el futuro y anunciaba eI porvenir 

descifrando las opciones del presente. En cierta forma podria verse al profeta 

como a un "traductor" del "imperativo divino" sobre Ia Historia. 

27 Documento "Nuestra Reflexiôn", Op. Cit, p 135. 
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Por otro lado, se enfatizaba en el doble rol de los profetas: un rol 

espiritual que no implicaba reemplazar a los sacerdotes sino denunciar el 

incumplimiento de Ia Ley de Dios; y un rol politico que se evidenciaba en una 

tarea de esciarecimiento sobre Ia correspondencia entre una opciôn poiltica 

determinada y el "plan de Dios". 

[ ... ] "Hombre de tareas contradictorias, es a Ia vez el que señala Ia extrema 
trascendencia de Dios y su extrema inmersión en ía historia, el que 
defiende Ia santidad sin mezclas de Dios, y su derecho a mezclarse en Ia 
turbia historia de los hombres" [.. ] 28 

Este doble rol es el que enfrentaba al profeta con los poderes 

establecidos, porque -a criterio de los STM- "el tema central de casi todos los 

profetas es Ia justicia." 29  Además, [...] "Pro fecIa, justicia y martirio, forman una 

ecuaciOn trágica que se repite a lo largo de Ia Biblia y que Jesus no hará sino 

con firmar llevándola a plenitud". [ ... ] ° 

Desde esta lectura, el profeta tampoco era un teOrico, ni hablaba con 

alusiones sino que era aquel que hacla denuncias concretas. Por Ultimo, el 

profeta también era el que trala un mensaje de esperanza porque era el que 

afirmaba que [ ... ] "las esperanzas mesiánicas serán cumplidas, que Ia just/cia se 

impondrá, que ia. L iberaciOn total lIe gará pese a todo y contra todo." [•••]31 

Sin embargo, otros estudiosos del pensamiento judlo señalan una mayor 

complejidad de esta nociôn al proponer una distinciôn entre las implicaciones 

de Ia idea de esperanza y Ia de promesa. Mientras Ia primera implica una idea 

hacia adelante de lo que se impondrá inexorablemente como destino, Ia 

segunda, por el contrario, es de naturaleza más fugitiva e inasible. Se trata de 

una espera que está alil y no está alil al mismo tiempo. Es una espera activa, 

errante, en b6squeda. 32  A su vez, Ia esperanza no elimina el tránsito por los 

partos dolorosos de Ia historia. 

28 Concatti, Rolando. "Profetismo y Politica", en: Enlace n° io, Mayo de 1970, P.  1. 
29 Concatti, Rolando "Profetismo y Politica", en: EnlaOe n° 10, Mayo de 1970, p.  2 
° Concatti, Rolando. "Profetismo y Politica', en: Enlace n° 10, Mayo de 1970, p. 3. 

31 Concatti, Rolando. "Profetismo y Politica', en: Enlace n° 10, Mayo de 1970, p.  3. 
32 Véase: Forster, Ricardo y Tatiãn, Diego. Mesianismo, Nihilismo y RedenciOn. De Abraham a 
Spinoza, de Marx a Benjamin. Buenos Aires, Altamira, 2005. 
Sobre Ia secularizaciOn del mesianismo judio y su relaciOn con los movimientos libertarios de 
entreguerras en Europa pude consultarse el sugerente libro de Michel Lowy, Redemptiom ann 
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Empero, además de rescatar el profetismo de Ia tradiciôn judla, se 

apuntaba fundamentalmente a enfatizar que éste también estaba presente en 

el cristianismo desde su nacimiento y que por diversos factores se habla diluido 

hasta su recuperación por el CVII. 

,En qué consistla, pues, el profetismo de Ia Iglesia segUn Ia perspectiva 

tercermundista? 

El problema que a los STM les interesaba desentrañar era si el ministro 

de Ia Nueva Alianza era primariamente un sacerdote. La respuesta elaborada 

es segura y contundente al respecto: el ministro es también un sacerdote. Es 

decir, que esta definición llevO a los STM a redimensionar Ia función profética 

ya que desde su ôptica fue el propio Jesus quien instituyO un ministerio 

profético. 

Años más tarde, es sintomática Ia vision crItica que retrospectivamente 

iban a elaborar sobre esta cuestiôn algunos STM, quienes reconoclan que 

inicialmente se propusieron una inserción en ámbitos populares que privilegio 

Ia acciôn social sobre Ia asistencia religiosa de los habitantesde esos lugares. 

Si bien tales acciones fueron muy valoradas por los beneficiarios, pronto se les 

hizo evidente que tales grupos esperaban también que los sacerdotes que por 

elecciOn propia habIan decidido vivir con ellos los asistieran espiritualmente. Es 

decir, que junto a Ia promociOn de un consejo de delegados barriales para 

gestionar reivindicaciones ante el Estado, dichos pobladores exiglan a los STM 

Ia construcciôn de capillas, Ia celebración de misas, bautismos, Ia bendiciOn de 

imagenes y otras prácticas sacramentales que éstos pareclan haber 

descuidado, impulsados en su concepciOn profética. 33  

Concatti reconocla Ia dificultad que suponIa plantearse esta disyuntiva 

cuando afirmaba: 

[ ... ] "No es el momento para entablar esta discusión, pero personalmente 
creo que uno de los callejones sin salida en que nos seguimos 
encontrando es Ia obsesión por centrar todo en torno a /0 que es o no es 
sacerdotal. Y puestos en este planteo Ia cuestión no tiOne salida porque 
efectivamente el sacerdote está esencialmente ding/do al cu/to, a Ia liturgia, 
a /o sagrado, a Ia santificación sacramenta/. Y es preciso hacer rn/I 

Utopia. Jewish Libertarian Thought in Central Europe. A study / elective affinity. London,The 
Athione Press, 1992. 
33 Tales interpretaciones eran compartidas por Jorge Vernazza, Miguel Ramondetti y José 
Meisegeier (s.j.) y se desprenden de entrevistas que les realizara personalmente. 
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estiramientos del concepto de sacerdote para 'conceder' que él es tambiOn 
un misionero, también un pastor, también un pro feta. Pero el monopoio de 
los sacerdotes sigue vigente" [••]34 

AUn asi, se insistirla en que el ministerio sacerdotal instituido por JesUs 

era un ministerio profético. Y ties eran las caracterIsticas primordiales 

senaladas en el profetismo cristiano con el que se identificaban los STM: 

-Toda Ia Iglesia es profetica; 

-El profetismo de Ia Iglesia es "catôlico", universal y ecuménico; 

-El profetismo de Ia Iglesia es misionero y tiende al profetismo politico. 35  

Las dos primeràs, encierran Ia idea de una Iglesia circular que se abre al 

mundo no para anunciar Ia irrupcion de Dios en Ia Historia -como los antiguos 

profetas- pues ésta ya se habrIa realizado, sino que se trata del mensaje de 

una Iglesia que [...] "es coherente con Ia denuncia y Ia promesa pro fética, con todo 10 

que en Ia historia es combate por Ia liberaciOn y lasalud total del hombre; es decir, con 

Ia realización de las promesas mesiánicas." [•••]36  La salvación no quedaria 

reducida a un solo pueblo sino que Ia Iglesia se expresarla como "Ia 'apertura' 

de Ia sinagoga a todos los hombres" tal como lo habrIan anunciado profetas 

como Isalas, JeremIas y Ezequiel. La Ultima caracterIstica es Ia que nos 

despierta mayor interés. En esto, el MSTM consideraba que no hacia otra cosa 

que apelar al rescate de Ia "más antigua y pura tradición de Ia lglesia." 37  

Como otros movimientos reformadores surgidos al interior de Ia Iglesia 

catOlica, Ia apelación a Ia renovación y a Ia depuraciOn de aquellos elementos 

que por algUn motivo ya no resultaban identificatorios para estos grupos se 

hacla invocando una vuelta al pasado. Desde esta perspectiva, no se trataba, 

sin embargo de una aspiraciOn a retornar al regimen de neo-cristiandad o a un 

cristianismo medieval tal como anoraban los integristas. Por el contrario, se 

trataba de un pasado que aunque también cargado de elementos mIticos se 

configuraba en su imaginario como una comunidad de iguales donde el poder 

material y simbôlico era compartido. La dificultad del tiempo presente estarIa 

dada -segUn esta lectura- por Ia paradoja de asumir Ia profecia en un mundo 

secularizado. En este mundo, Ia politica es el instrumento por excelencia que 

34 Concatti, Rolando. "Profetismo y Poiltica," en: Enlace n° 10, Mayo de 1970, p.  3 
35 Concatti, Rolando. "Profetismo y Potitica," en: Enlace n° 10, Mayo de 1970. 
36 Concatti, Rolando. "Profetismo y Potitica', en: Enlace n° 10, Mayo de 1970. 
37 Concatti. Rolando, "Profetismo y Potitica", en: Enlace n° 10, Mayo de 1970. 	 - 
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permite a Ia sociedad construir y proyectar su "destino". Pareceria, entonces, 

que desde Ia óptica del MSTM solo el desplazamiento al campo politico 

permitirla Ia realización plena de Ia funciOn profética. Si hay un momento 

histOrico donde Ia profecia adquiere poderosa significaciôn, es en las epocas 

de crisis, entendida ésta como Ia tensiOn entre un universo en extinciOn y otro a 

punto de nacer. Por lo tanto, lo que subyace en esta idea es que Ia irrupciOn del 

profeta en el campo politico exige una identificaciôn con el orden nuevo; 

revotucionario y cuya inminente emergencia se está anunciando. 

Ciertamente, esta argumentaciOn que aparece en varios textos y 

definiciones del MSTM conlieva el riesgo de provocar un debilitamiento o casi 

una disolución de Ia funciôn religiosa en Ia función polItica y constituye -a 

nuestro criterio- un aspecto relevante a los efectos de explicar su crisis final. 

El mismo Concatti señalaba las diferencias entre Ia profecIa y Ia politica: 

[ ... ] Ia polItica tiende por naturaleza a con quistar el Poder, a arrebatar Ia 
autoridad y Ia fuerza que permitan implantar, pacIfica o coactivamente un 
orden nuevo, un sistema social diferente. Ingresar en ía lucha por el poder, 
en Ia toma y en el ejercicio del poder. La pro fecla, por el contrario, aunque 
denuncia el poder establecido, y aun quo motiva Ia lucha por Ia con quista 
del poder no es en ella misma un intento de ejercicio del poder. Ella, es por 
una parte, respetuosa del poder polItico, al que considera suficientemente 
adulto y legitimo como para exigirle un orden social humano; y al mismo 
tiempo ella es libre como para poder criticarlo y denunciarlo ante nuevas 
circunstancias." ••• 38 

Sin embargo, como veremos a continuaciOn, esta diferencia entre ambas 

no pudo ser sostenida por el MSTM ni en el terreno del discurso ni las 

prácticas. Si Ia elecciOn de un tono profético disminuia las posibilidades de 

introyectar una perspectiva secularizante al interior de esta corriente del 

catolicismo, su fusion con Ia polItica potenciaria su perfil neo-integralista. 

Si el profetismo biblico era un profetismo politico anclado en Ia funciOn 

religiosa, el profetismo cristiano de corte tercermundista se desplazarIa hacia Ia 

ôrbita secular ante el reconocimiento de que Ia politica era el Unico medio 

propio del mundo moderno a través del cual podia trazarse un proyecto 

colectivo con el objeto de transformar Ia sociedad. De ahi que quedara 

38 Concatti, Rolando. "Profetismo y  Pofitica', en: Enlace n° 10, Mayo de 1970. 
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planteada Ia pregunta sobre los alcances del profetismo y también el 

interrogante acerca de los riesgos que el desaflo de Ia politica. y sus exigencias 

concretas implicarian para los sacerdotes. 

3 La version tercermundista del "cristianismo peronista" 

,Cuáles eran las aristas de Ia polItica argentina sobre las que el MSTM 

se veia impulsado a actuar proféticamente"? 

Hacia fines de 1967, año en que se conformô el MSTM, el pals estaba 

gobernado por el general Juan Carlos Ongania. Mientras un sector del 

catolicismo que inclula a Ia jerarqula eclesiâstica contribula a legitimar dicho 

gobierno, el MSTM se sumO al mayoritario frente social que a partir del 

Cordobazo haria tambalear las bases del ensayo ub urocráticoautor itar io.  

El año 1970 fue uno de los momentos más conflictivos en Ia historia del 

MSTM, por su disputa en varios frentes: el gobierno, Ia jerarqula y los medios 

periodisticos. El secuestro y asesinato del general Aramburu sacudiô al pals. 

Sus autores, los Montoneros, eran jóvenes de origen catOlico que habian tenido 

vinculación con algunos miembros del MSTM. Encendidas acusaciones 

recayeron sobre el grupo sacerdotal, responsabilizándolo de Ia incitaciôn a Ia 

violencia. Uno de sus integrantes Alberto Carbone fue detenido bajo Ia 

acusación de haber facilitado a los guerrilleros una maquina de escribir 

utilizada para emitir sus comunicados. 

El año 1970 marcO tamblén el inicio de un fuerte debate interno en torno 

a Ia posibilidad del regreso de Perón a Ia Argentina y a cOmo evaluar al 

peronismo entre las opciones polIticas viables. Entre 1968 y 1970, las 

declaraciones de tono politico del MSTM se hablan pronunciado, como vimos, 

a favor de un proyecto de tinte socialista en el que se resaltaban los siguientes 

rasgos: 

[...] "-Una sociedad en Ia que todos los hombres tengan acceso real y 
efectivo a los bienes materiales y culturales. 
-Una sociedad en Ia que Ia explotaciOn del hombre por el hombre sea 
considerada como el del/to más grave. 
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•-Una sociedad cuyas estructuras hagan imposible esa explotaciOn." [... 139 

Se trataba de un socialismo caracterizado como nacional, popular, 

latinoamericano, humanista y crItico. Sin embargo, tras estas definiciones 

conflulan en el MSTM distintas posiciones frente a Ia politica. En primer 

término, podria establecerse una distinción entre dos Ilneas que Ilamaremos, 

profética propiamente dicha e identificamos otra Ilnea que se inclinaba de 

carácter participativo a nivel politico. 

La Ilnea profética enfatizaba en mantener el perfil crItico y de denuncia 

en todas las acciones del MSTM, sin que esto significara adherir a ningUn 

partido politico temiendo que lo politico absorbiera lo religioso. Ese sector que 

nunca alcanzO a liderar el movimiento ni tampoco a imponer sus posturas, 

actuO -sin embargo- como equilibrador de las disputas entre las distintas 

tendencias que a su vez existIan en el sector pro- militancia polItica. Segun 

Gustavo Ortiz, esta posiciOn pastoralista se sostenla a partir de un acento en la 

función profética como acción concientizadora sobre amplios sectores sociales 

y sobre Ia advertencia de los riesgos de que lo religioso se subsumiera en lo 

polItico.40  

Por su parte, dentro del grupo pro-politica podemos identificar tres 

subgrupos: uno socialista no peronista y otros dos, favorables al peronismo 

desde una postura popular-revolucionaria y desde una postura nacional-

popular, respectivamente. 

Dentro del sector socialista no peronista podemos mencionar a Miguel 

Ramondetti, "secretario general del MSTM" y a Betisario Tiscornia, ambos del 

NEA. Entre los simpatizantes del peronismo revolucionario se destacaron los 

nombres de Rolando Concatti y de Ruben Dri quienes actuaron en Mendoza y 

Chaco respectivamente, mientras que en el grupo de sacerdotes de Capital y 

Gran Buenos Aires que adhirieron al peronismo nacional-popular pueden 

citarse los nombres de Carlos Mugica, Domingo Bresci, Rodolfo Ricciardelli, 

Jorge Vernazza y Hector Botán. Es importante destacar que los 

posicionamientos fueron variables segun los cambios de las coyunturas 

polIticas. Esta aseveración es particularmente aplicable al caso de los 

39 Ver Documento "Nuestra Reflexiôn". Op Cit, pp. 111-162. 
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sacerdotes de Capital y Gran Buenos Aires, quienes se apartaron de su apoyo 

a Ia agrupación Montoneros rompiendo finalmente con ellos después de 1973. 

La trayectoria y muerte trágica de Carlos Mugica mostrO a las claras las 

terribles consecuencias de este zigzagueo entre Ia izquierda y Ia derecha 

peronistas. 

Figura 3. Carlos Mugica en una celebraciOn religiosa en Ia Villa 31 de Retiro, ciudad de 

Buenos Aires, a comienzos de los años '70. 

1 

• 	 _ 

r 
Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

La fracciôn contraria a Ia vinculaciôn MSTM-peronismo consideraba que 

éste (por su naturaleza policlasista y reformista) era un obstáculo para el 

• proceso revolucionario y su lectura se realizaba desde Ia Teorla de Ia 

Dependencia en dave de izquierda no populista ni nacionalista. Par su parte, Ia 

fracciôn que se acercaba al peronismo desde una perspectiva popular-

revolucionaria valoraba Ia capacidad del movimiento peronista de aglutinar a 

las fuerzas populares en pos de un proyecto socialista en dave nacional. 

40 Ortiz, Gustavo. "La 'teoria de Ia dependencia, Los cristianos radicalizados y el peronismo 

0 
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Mientras las facciones no peronistas y peronista revolucionaria eran 

representativas de los STM del interior, Ia facción que se acercaba al 

peronismo desde una perspectiva nacional-popular correspondla 

mayoritariamente a los STM de Capital Federal y de Buenos Aires. Para éstos, 

Ia contradicciôn principal en Ia realidad politica nacional era Ia contradicciôn 

"elite-pueblo", equiparable a Ia contradicciOn "naciôn-imperio". El objetivo era Ia 

liberaciôn nacional que debia ser dirigida por el pueblo, al que se identificaba 

como peronista y catOlico. 

La apelaciOn al "pueblo" se argumentaba desde dos bases. Una 

histôrica, que partla de Ia autocrItica que hacla este sector del clero por el rol 

jugado por Ia Iglesia en el golpe de 1955, y otra teologica, que estaba referida a 

Ia nociôn de Iglesia como "Pueblo de Diosu  elaborada por Vaticano lILa opcion 

peronista se justificaba, segUn esta perspectiva, "porque el pueblo es 

peronista" y porque el pueblo habia adquirido organizaciOn y cohesion a partir 

del peronismo, y de su Ilder natural el general Perón. 

Fue en el Ill Encuentro Nacional realizado en Santa Fe, en Mayo de 

1970, cuando el MSTM comenzO a inclinarse mayoritariamente por el 

peron ismo: 

[ ... ] "Este proceso revolucionario y este camino al socialismo no comienza 
hoy. En cada pals tiene antecedentes válidos. En Argentina constatamos 
que Ia experiencia peronista y Ia larga fidelidad de las masas al movimiento 
peronista constituyen un elemento c/ave en Ia incorporación de nuestro 
pueblo a dicho proceso revolucionarlo" [••] 41 

A acelerar este acercamiento al peronismo contribuyeron el fracaso del 

proyecto de Onganla y Ia ofensiva lanzada desde el exilio por PerOn que no 

escatimaba esfuerzos para alentar el accionar de sectores y grupos incluso 

divergentes a Ia hora de sumar fuerzas contra Ia dictadura militar. 

En este contexto debe leerse Ia carta que el año anterior PerOn les 

enviara a los STM - y que éstos recién dieron a conocer a Ia opinion püblica a 

mediados de 1971. En este texto elogioso hacia los curas del movimiento, 

PerOn repasaba las lIneas principales de Ia doctrina justicialista y recordaba Ia 

Apuntes para una discusiOn), en: Pucará, Cuenca, enero de 1977, n° 1, pp.  56-71. 
1 

MSTM: Comunicado del Tercer Encuentro Nacional, Santa Fe 1 y 2 de mayo de 1970: en: 
Boletin Enlace n° 10, pp.  3 y 4. 
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oposicion que el Episcopado .argentino habla ejercido contra su gobierno, 

afi rmando: 

[ ... ] "En Ia pretendida apostasla de laps masas, Ia Iglesia tiene también una 
parte de cu/pa porque, por intermedio de su Jerarqufa ec/esiástica olvidO a 
menudo al pueblo para seguir a las oligarquIas y a los poderosos que no 
fueron precisamente los preferidos de Cristo. 0 Ia Iglesia vue/ve a Cristo o 
estará en grave peligro en el futuro que se aproxima a velocidades 
supersOnicas[... ]42  

En el mismo párrafo, Ia carla de Perón mencionaba también Ia intenciôn, 

que 25 años después, parecia haber asumido el Episcopado de rectificar 

aquella posiciOn antiperonista. Sin embargo, Ia misma voluntad conciliadora 

yenta demostrando Perôn al explicar en varias ocasiones -ya durante su exilio-

el "equivoco" de tal enfrentamiento, minimizando las causas que lo habian 

provocado. Dado que aqul los interlocutores eran otros, prefiriô volver sobre 

viejos argumentos y acusaciones que se basaban en los tOpicos del discurso 

del "cristianismo peronista" que precisamente habla generado la brecha entre 

el peronismo y Ia Iglesia catôlica. En otro tramo de esta correspondencia volvIa 

Perôn sobre Ia idea de que el peronismo más que una nueva doctrina era el 

rescate del olvido de otra que tenla casi 2000 años: el cristianismo. De ahi el 

contenido netamente cristiano y humanista que le atribula a su movimiento. 

En cuanto a Ia labor del MSTM, expresaba PerOn: 

[ ... ] "Ustedes podrán comprender Ia satisfacciOn que sentimos al 
contemplar que los jOvenes sacerdotes del Tercer Mundo se unan a 
nosotros en esta larga lucha por Ia defensa de los desheredados y, su 
presencia en las Villas Miserias y las zonas de pauperizaciOn creadas por 
Ia desaprensiOn y el abandono de los poderes pUblicos, es una obra de- 
bien que promueve nuestras más pro funda solidaridad, porque acompana 
al viejo empeno de nuestros objetivos humanistas" [••}43 

Si el peronismo representa Ia tradiciOn polItica más católica y también Ia 

más hereje de Ia Argentina -como observa Lila Caimari-, 44  podrIa agregarse 

que el MSMT quedO encerrado dentro de esa paradoja al encarnar una versiOn 

42 Carta del general Perôn al MSTM, en: Boletin Enlace n° 16, mayo, junio de 1971, pp- 27-28. 
43 Carta del general Perôn al MSTM, en: Boletin En/ace n° 16, mayo, junio de 1971, pp- 27-28. 
44  Caimari, Lila. "El peronismo y Ia Iglesia catOlica", en: Torre, Juan Carlos (direcciOn de tomo) 
Los años peronistas (1943-1955). Nueva Historia Argentina, tomo VIII. Buenos Aires, Editorial 
Sudamericana, 2001, pp.440-479. 



:215 

renovada del "cristianismo peronista" a través .del iiltro controvertido que le 

imprimiO su orientaciOn tercermund ista. 

,Qué continuidades y qué rupturas identificamos entre el "cristianismo 

peronista" de comienzos de los años '50 y su versiOn tercermundista de los 

70? 

El "cristianismo peronista" promovido desde el Estado se desarrollO bajo 

Ia forma de una religion popular, que minimizO las formas y exaltô aqUellos 

valores que definiO como la esencia social del mensaje cristiano. AcusO a Ia 

jerarquia catOlica de practicar un catolicismo hueco y alejando del "pueblo." 

Este tono anticlerical Ia llevO a su vez a dernarcar las fronteras entre un 

"cristianismo verdadero" cuyas definiciones principales emanaban de las voces 

de los lideres del movimiento, enfrentado a un "falso catolicismo" anclado en 

una instituciOn no exenta de comportamientos execrables y aliada de los ricos y 

explotadora del "pueblo". 

Eva PerOn, influenciada par su confesor, el sacerdote Hernán BenItez, 

fue quien IlevO más lejos este "cristianismo peronista" pretendiendo insuflarle 

una mistica unificadora a esta nueva religion politica. El Jesus histOrico serIa 

presentado en los libros escolares como un lIder social que al igual que PerOn 

no fue neutral frente al conflicto social tomando partido por los pobres. La 

misma muerte de Evita despertO formas de devociOn popular que reforzaron 

esta heterodoxia religiosa a que dio lugar el peronismo, al mismo tiempo que 

algunos textos posteriores a su deceso apelaron a Ia nociOn sacrificial y 

martirolOgica para sacralizar su figura 45 . 

Politique d' abord ou religion d' abord? Queda clara que en esta 

conflictiva historia, Ia legitimidad cristiana se habla desplazado del campo 

religioso al campo politico y ese legado serla retomado por los curas 

tercermundistas. 

Hernán BenItez, aunque de un perfil mucho más bajo después del 

derrocamiento del peronismo, es una figura dave para comprender Ia 

persistencia que este "cristianismo peronista" tuvo dos décadas más tarde, no 

45 Los dos trabajos de Caimari citados en este capitulo constituyeron nuestro principal insumo 
para pensar las relaciones entre el "cristianismo peronista" de los '50 y de los '70. Asimismo 
confrontamos esta interpretaciOn con Ia tesis de Roberto Bosca sobre Ia "Iglesia nacional 
Justicialista" y las ideas propuestas por Sebastian Politi en torno a Ia relaciOn del peronismo 
con el catolicismo popular. 
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solo por Ia circulaciOn de sus escritos entre los grupos de Ia "Resistencia 

Peronista" con los que se vincularon algunos clerigos jOvenes. También porque 

las ideas de el ex-jesuita se desplazaron hacia Ia izquierda al calor de 

acontecimientos como Ia RevoluciOn Cubana y la aparicion del fenOmeno 

guerrillero en eI pals. No obstante, no abandonO nunca su antiliberalismo, su 

matriz catOlica intransigente, su prédica antiburguesa y su convicciOn de dotar 

aI peronismo de una ética ascética como exigla el "Hombre nuevo" queregirla 

el nuevo orden revolucionario que triunfarla en America Latina. 

En un reportaje que le realizaron algunos miembros del MSTM en 1969 

se le preguntaba a Benitez sobre laactualidad de Ia Iglesia y el conflicto de 

conciencia que vivian muchos sacerdotes a causa de Ia alianza del alto clero 

con las oligarquias y los factores de poder. c Acaso el hecho de que los 

"sacerdotes rebeldes" abrazaran Ia defensa de los oprimidos no era una 

constataciOn de esa situaciOn? Al respecto se explayaba Benitez: 

[ ... ] "Sin duda es esa una de las causas. Pero hay otras acaso más 
hondas. [...] Que Ia Iglesia vaya con sus enseñanzas por un lado y el 
'mundo occidental y cristiano' por el contrario, es un hecho patente. Hasta 
darse Ia paradoja de que dentro del comunismo ateo se viva más en 
cristiano que dentro del mundo cristiano [ ... ] La culpa? Gran parte cae 
sobre Ia Iglesia oficial, por haberse preocupado más del bien de Ia 
instituciOn Iglesia que del mundo para cuya salvaciOn fundO Cristo dicha 
instituciOn. Esto hiere Ia conciencia de muchos sacerdotes. Entraron a! 
seminario Ilevados por una vocaciOn de seivir a sus hermanos los 
hombres, pero una vez ordenados se los obliga a gastar ía vida en se,vicio, 
no de los hombres, sino de una instituciOn que no sirve o apenas si,ve a 
los hombres. Siéntense, Iógicamente, decepcionados, enganados y hasta 
estafados. Entonces sienten surgir en sus conciencias el interrogante 
tremendo 6Debo seguir con Ia rutina del sacerdote de misas, bautismos, 
despacho parroquial, cotorreo de con fesionario en tanta proporcion 
neurOtica e inUtil; o he de dejar todo eso para asumir un compromiso 
sOcial, irreversible, a favor de los humildes, dentro de las fábricas, del 
periodismo, de Ia acción social o poiltica? 
Una monjita joven del Sacre Coeur me con fiaba hace poco: 'He pedido Ia 
exclaustraciOn carisada de ser si,vienta de las niñas bien. Mi vocaciOn es 
servir a los pobres, al pueblo humilde de las Bienaventuranzas, no a los 
explotadores de los pobres' [...] 
Fue el drama espiritual de Camio Torres. SacrificO su misa diana, que se 
habla vuelto tan necesaria como ía respiraciOn, es decir sacnificO el 
sacerdocio cultural, para poder vivir en puridad evangOlica, hasta Ia ra!z del 
heroIsmo, el sacerdocio pro fético de entrega total a Ia causa de los 
humildes, hasta dar por el/os Ia vida. jNada de mujeres en ese gigante! 
Leyendo sus proclamas es recordado aquello tan hondo de Kierkegard: 'las 
grandes fuerzas del .mundo son Ia mujeres y el ideal. Si. Pero cuando es 
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preciso dar Ia batalla decisiva para torcer el mundo de ía historia el hombre 
deja Ia mujer y empuna el ideal' "[••• 

Desde su juventud, Benhtez habla guardado escaso réspeto por Ia 

obediencia eclesiástica. Sus crIticas a Ia burocratizaciôn de Ia Iglesia y en 

especial de Ia funciOn sacerdotal también hablan sido una constante en sus 

opiniones. Su valoraciôn de un cristianismo de fondo y no de forma lo llevO a 

man ifestar abiertamente su desprecio por las prácticas piadosas de las clases 

acomodadas y en particular del amaneramiento y Ia feminización que las 

mismas hablan imprimido a un catolicismo burgues que juzgaba decadente. 

Con Ia misma dureza que evaluaba Ia falta de mIstica en el catolicismo, BenItez 

fustigaba a los hombres del gobierno peronista y al propio Perón por Ia débil 

convicciôn, el apoltronamiento y el relajamiento moral en el que se habla caldo 

facilitando Ia ofensiva de sus enemigos. Curiosamente, en el Iiderazgo 

femenino de una mujer tan excepcional como propensa al fanatismo Benitez 

habla creldo encontrar campo fértil para su prédica que no admitla medias 

tintas. Al quedar trunco su proyecto de cristianizar al peronismo desde un lugar 

muy poco ortodoxo, se llamO a silencio por un buen tiempo. Sin embargo, las 

profundas transformaciones que en los años '60 acontecIan en el mundo y en 

el seno de la Iglesia y Ia apariciOn en America Latina de sacerdotes que 

reivindicaban una transformaciôn radical en el rol de los catOlicos en Ia 

sociedad, despertô nuevamente su entusiasmo. Esta vez, desde un lugar 

menos visible, acompanO muchas de las acciones del MSTM y se solidarizO 

incluso con aquellos jôvenes que emprendieron Ia lucha armada. Su exaltación 

de Ia figura de Camilo Torres como auténtico sacerdote de Cristo, héroe 

revolucionario y mártir que habia dado su vida por los desposeldos era segUn 

su Optica el máximo acto de amor cristiano. Este argumento reaparecerla tan 

sOlo un año después, cuando en Ia homilla que compartiera con Carlos Mugica 

en Ia misa de cuerpo presente oficiada por Carlos Ramus y Fernando Abal 

Medina, ambos sacerdotes coincidirlan en calificar de "catôlicos ejemplares" a 

los fundadores de Montoneros caidos en su enfrentamiento con Ia policIa con 

posterioridad al asesinato del general Aramburu. 

46 Reportaje at padre Benitez, en Boletin Enlace no 4 15 de marzo de 1969. 
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Las denuncias y los actos proféticos estuvieron en el centro del 

"cristianismo peronista" del MSTM. Estas prácticas de gran impacto en Ia 

opinion püblica los expusieron a todo tipo de criticas por parte de Ia jerarqula 

eclesiástica, por las autoridades del gobierno militar y por los medics 

periodisticos afines al Onganiato y a Ia "Revolución Argentina". En Ia navidad 

de 1968 protagonizaron un hecho inédito que inaugurO un estilo de intervención 

en Ia escena pUblicaque marcaria muchas de sus acciones futuras. Se tratO de 

Ia promociOn de lo que los STM denominaron "Compromiso de Navidad". 

Invocando su adhesiOn a los postulados de Medellin, el Equipo Coordinador de 

MSTM propuso realizar un hecho profético que Ilamara Ia atenciôn sobre las 

tremendas injusticias sociales que predominaban en nuestro pals, en el resto 

de America Latina y en el mundo. No se celebrarian las tradicionales misas y 

se realizarlan ayunos y marchas de silencio en señal de protesta P01 esta 

realidad contraria al espiritu evangelico. Estas acciones serian acompanadas 

por Ia lectura de un documento de denuncia de este cuadro: 

[ ... ] "En un mundo entristecido por el hambre, las guerras y Ia explotaciOn 
de los hombres, nos rehusamos a festejar con despreocupada ale grIa a! 
Señor recién nacido, y a disfrutar de nuestra mesa navideña, a festejar con 
indiferencia nada cristiana una Eucaristla que sOlo podrá seivir 'para 
nuestra condenación' La palabra do Dios nos vuelve a presentar en esta 
Noche Buena al 'recién nacido' envuelto en pañales y recostado en un 
pesebre porgue no habla luqar para eios en el albergue' 
No se trata del mero recuerdo de un hecho pasado, Ia historia se repite: 
Cristo nace hoy en miles de hombre. Como sucediO en Belén hace veinte 
siglos, también hoy es rechazado violentamente por una sociedad pensada 
y construida para beneficiar a una minorla de privilegiados". 

[•. . 

47  Compromiso de Navidad 1968, en Boletin Enlace no 3, 15 de enero de 1969. El subrayado 
pertenece a! original. 



Figura 4. "Compromiso de Navidad", diciembre de 1968. 
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Archivo del CIAS, Colecciôn Meisegeier. 

Estos "gestos proféticos" y  las cartas enviadas a Ia Comisión Episcopal o 

a algunos obispos exigiendoles tomas de posición similares a las del 

movimiento provocaron apercibimientos, retiro de apoyos a ciertas iniciativas 
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pastorales promovidas e incluso Ia publicación de documentos oficiales 

incitando a Ia obediencia y a dejar de participar en situaciones de explIcita 

naturaleza polItica. Por su parte, el MSTM invocaba Ia renovaciOn del 

Magisterio para mantenerse fume en su postura, al mismo tiempo que no 

ahorraba crIticas a Ia jerarquIa eclesiástica por su complicidad con los 

gobiernos militares y su silenclo frente a temas tales como Ia situaciOn socio-

econOmica, Ia injusticia, Ia persecuciôn y Ia represion politica. 

Si bien el enfrentamiento con Ia jerarquIa tuvo momentos de gran 

tension y distanciamiento, nunca se cerraron los puentes de diálogo entre 

ambas partes como quedO demostrado en el Encuentro del Clero de Ia 

Arquidiocesis de Buenos Aires (1971) que trataremos en el capItulo 7. 

Asimismo, aunque una minima porciOn de los obispos argentinos adhiriô a los 

planteos del MSTM hubo casos de proximidad y afinidad pastoral (Devoto, De 

Nevares, Angelelli, Brasca y otros) que dieron lugar a experiencias de corte 

tercermundista en sus respectivas diôcesis. 

El discurso contra los ricos iba de Ia mano de las crIticas formuladas a Ia 

jerarquIa eclesiástica, pero en este caso Ia radicalidad fue mucho más lejos ya 

que el tono profético estaba orientado a anunciar, por un lado, que Ia revoluciOn 

latinoamericana pondrIa fin a su reinado y por otro, su condena a Ia hora del 

Juicio Final apelando a citas bIblicas. La Epistola de Santiago fue uno de los 

textos más utilizados en los escritos del MSTM. 

El rol sacerdotal en dave profética solo ténla sentido para los STM si se 

asumla Ia forma de vida de los pobres. Diferentes experiencias eclesiales 

expresaron esta opciOn, que desplazô el modelo parroquial tradicional para dar 

cabida a Ia inserción clerical en los ámbitos populares urbanos y rurales. El 

rechazo por Ia religiosidad burguesa y su contrapeso en Ia valoraciOn de Ia 

religiosidad popular estuvo sin embargo cargado de replanteos. Asi, el MSTM 

transitO desde un primer momento más secularizador -que se correspondla 

mejor con su desapego del sacerdocio cultual-, hacia un segundo momento, 

donde se intentô sintetizar el potencial liberador atribuido a las prácticas 

proféticas y Ia devoción mariana, de base popular, implementada, por ejemplo, 

a través de las peregrinaciones villeras al santuarlo de Luján. El capitulo 

siguiente estará dedicado a analizar el caso de los curas villeros y del 

Movimiento Villero Peronista como una de las posibles formas de articulaciOn 
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entre el catolicismo popular y el imaginario liberacionista. Es decir, como una 

de las manifestaciones más emblemâticas del "cristianismo peronista" en 

versiOn tercermundista. 

Por ültimo, otro de los componentes del "cristianismo peronista" de los 

'70 fue Ia idea de que no habria posibilidad de "cambio de estructuras" y de 

revoluciOn socialista alguna si no se estaba dispuesto a revisar los 

comportamientos personales mezquinos y al abandono del individualismo 

alentado por Ia sociedad capitalista. Este argumento era utilizado para definir Ia 

"IiberaciOn" del hombre en un sentido integral y no meramente material, 

distinciOn destinada a marcar diferencias entre sus posturas y Ia de los partidos 

comunistas ateos. 

La adhesiOn al peronismo a nivel politico se profundizO. Hacia los años 

1971 y 1972 se difundiO un libro de gran divulgaciOn entre los adherentes al 

MSTM: Nuestra opciOn por el peronismo, de Rolando Concatti. AllI se 

procuraba explicar que en Ia Argentina un socialismo nacional de carácter 

revolucionario sOlo podia ser encarnado por el peronismo. Tres eran las 

razones a través de las cuales el MSTM justificaba su "opciOn por el 

peronismo": como una opción entre fuerzas sociales, como un movimiento y 

como "objetivamente" representativo de los trabajadores, es decir de lo 

nacional y de lo popular. 48  Al ser el peronismo 
I

un movimiento policlasista, 

encerraba, sin embargo, contradicciones percibidas como "errores" factibles de 

ser corregidos: Ia ausencia de una ideologia, sus rasgos de verticalismo y 

paternalismo observables en Ia estructura del Partido Justicialista y el 
49 espontaneismo como método, que favoreciO su derroeamiento en 1955. 

Se detectaban nuevos factores o nuevos grupos que aunque no 

provinieran directamente del peronismo podlan aportarle a éste el caudal de 

renovaciOn y dinamismo necesarios para "Ia RevoluciOn que hay que hacer". 

Los gremialistas combativos, Ia juventud, los grupos armados, los intelectuales 

y los sectores progresistas en general, eran para Concatti los verdaderos 

protagonistas de esta nueva coyuntura: 

48 Concatti, Rolando. Nuestra opciOn por el peronismo. Mendoza. MSTM, 1972. 
49  Concatti, Rolando. Nuestra opciOn por el peronismo, Op. Cit. pp.  42-49. 



222 

[.. ] "No bastan las condiciones objetivas para Ia revoluciôn. Son 
indispensables al mismo tiempo, las condiciones subjetivas, de 
rechazo del sistema imperante y de espectativa impaciente del cambio a 
realizar. Y estos grupos a los que aludimos cumplen aqul un papel 
irremplazable" [•••] 50  

En cuanto al MSTM, Concatti afirmaba: 

[ ... ] "no puede permanecer en Ia indefinición o en Ia indecision 
po!Itica [..] A nivel polItico nadie tiene privilegios; y nadie puede combatir 
desde una co//na distante, sino mezclado en Ia polvareda y con los riesgos 
de todo el mundo. La real/dad prueba que ía mayor/a de los miembros del 
Movimiento han aceptado esas condiciones de Ia lucha. Y se definen 
claramente por el Peron/smo." [ ... 

Los STM actuaron en cierto sentido de manera similar a PerOn, dado 

que si bien tenlan presentes las profundas contradicciones existentes en el 

justiciaUsmo, privilegiaron Ia suma de todas las fuerzas posibles contra los 

militares dejando para más adelante los esclarecimientos ideologicos. Se 

afirmaba entonces que: 

[ ... ] "La socorrida argumentac/on de que PerOn 'da manija a todos' se 
transforma asi más que en un signo de indefiniciOn -como se pretende-, en 
un signo de clara definiciOn: el Peronismo no es este o aquel grupo, sino 
todos en Ia medida en que s/ivan al combate popular. Y este cr/terio -difIdil 
y ex/gente- es el que se impone a cada grupo de vanguard/a." [ ... ] 52  

Esta definiciôn por el peronismo expuso al MSTM a todo tipo de crIticas 

por parte de los sectores más conservadores de Ia Iglesia, pero también de 

aquellos que se alarmaban P01 10 que consideraban como acciones 

atentatorias contra el sentido de autoridad de Ia institución. AsI, desde Ia revista 

Estudios, el jesuita Enrique Laje advertla sobre los peligros de extremar los 

argumentos a favor de una concepcion de Ia Iglesia pensada exclusivameñte 

sobre Ia nociOn de cornunidad de fieles y de Pueblo de Dios: 

[ ... ] "El movimiento de descler/calizac/On puede ilevar a borrar las fronteras 
de Ia divers/dad de funciones y a olvidar Ia diferencia esenc/al entre el 

50 Concatti, Rolando. Nuestra OpciOn por el peronismo. Op. Cit. pp.  109-110. La negrita 
corresponde al texto original. 
51 Concatti, Rolando. Nuestra OpciOn pore! peronismo. Op. Cit. p.  112. La negrita corresponde 
al texto original. 
52 Concatti, Rolando. Nuestra opciOn porelperonismo. Op. Cit. pp.  121-122. 
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sacerdocio universal de los fieles y el sacerdote ministerial. La reacciOn 
contra el paternaiismo clerical puede terminar en Ia negaciOn de toda 
autoridad legItima. El rechazo de un juridismo exagerado puede Ilevar a Ia 
negaciOn de todo /0 jurIdico y de toda Ia ley. La afirmaciOn unilateral de Ia 
libertad del Espiritu y de /0 carismático puede lIe var a cuestionar todo /0 

institucional y Ia jurisdicciOn de Ia Jerarquia. Por ültimo, Ia exaltaciOn de Ia 
Iglesia local y Ia bUs queda de una expresiOn de Ia fe en Ia propia cultura, 
por otra parte legItimas, pueden lIe gar si no se tiene cuidado a destruir, e 
incluso a hacer imposible Ia un/dad de Ia Iglesia". [ ... ] 53  

Pocos meses más tarde, el mismo Laje insistirla ante el fenOmeno del 

profetismo, señalando su propension a no aceptar Ia estructura de Ia Iglesia, 

pese a sus intenciones no cismáticas. SOlo el dialogo y Ia obediencia podrIan - 

evitar -en su opinion- males mayores derivados de Ia actitud profética: 

[...] "Puede ser un buen pro feta el que con su palabra y su acciOn 
desancadena una dinámica que de hecho I/eva al odio y a Ia subversiOn 
violenta aUn cuando lo que aparece como fin es Ia promociOn de un orden 
social más justo? 0 el que con su palabra y con su acciOn de hecho 
contribuye a Ia consolidaciOn de situaciones de injusticia aun cuando lo 
que aparece es una preocupaciOn por el orden y Ia paz? 1[•••]54 

Si el profetismo era una amenaza para Ia unidad de Ia Iglesia basada en 

el principio de autoridad y el despliegue de los elementos del "cristianismo 

peronista", no reparO este observador en que el profetismo tercermundista no 

estaba exento de rasgos clericalistas que se contraponlan a su prédica 

igualitarista. El discurso anticlerical del MSTM solo involucrO a Ia jerarquIa y no 

se aplicO a sus propias prácticas socio-religiosas: aunque a favor de los pobres, 

en los hechos condujo a conductas paternalistas o vanguardistas. Por otro 

lado, como indagaremos en el capItulo 7, una de las diferencias más notables 

entre Ia experiencia del catolicismo liberacionista en Ia Argentina y las que se 

desarrollaron en otros palses de America Latina fue su perfil clerical y el lugar 

satelital que ocuparon el resto de los actores que conformaron Ia "constelaciOn 

tercermundista". 

53 Laje, Enrique, "Crisis de autoridad en Ia Iglesia", en. Estudios n° 611, junio de 1970, p.  30. 
54  Laje, Enrique, ",Profetismo en Ia Iglesia?", en: Estudios n 0614,  septiembre de 1970, p. 19. 
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4. Entre el "cristianismo peronista"y Ia "nación católica" 

Al regresar al pals tras casi dieciocho años de exilio, Perón se proponla 

dar una respuesta a Ia grave crisis politica en Ia que estaba inmerso el pals a 

través del modelo de "democracia integrada". Por un lado, Perón procuro 

restablecer Ia concertación obrero-patronal mediante el Pacto Social. Por otro, 

-
y este es tal vez el aspecto más novedoso del Perón de Ia tercera 

presidencia- concibiô al parlamento como el ámbito más adecuado para Ia 

resoluciôn de los conflictos. - 

Sin embargo, el peronismo se debatia en un crudo enfrentamiento entre 

sectores que contrariamente descrelan de Ia efectividad de Ia "democracia 

formal." Finalmente, también evaluO Perón Ia necesidad de modificar su politica 

hacia las F.F.A.A. y asegurarse su subordinación a las autoridades 

constitucionales. Evidentemente, (a "táctica" dejaba su lugar a Ia "estrategia" 

pues ya no necesitaba el experimentado caudillo exhibir Ia faceta combativa 

que Ie reclamaban los sectores de Ia "Tendencia". 

Figura 5. Encuentro de PerOn con 60 sacerdotes del MSTM en 1972. 

Archivo del CIAS, Colecciôn Meisegeier. 
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Figura 6. Encuentro de Perôn y de Cámpora 

con 60 .sacerdotes del MSTM en 1972. 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 

El 6 de Diciembre de 1972, por iniciativa del sacerdote Carlos Mugica, 

60 integrantes del MSTM fueron recibidos por Perón en su residencia de 

Vicente LOpez. El encuentro -de enorme repercusiôn en Ia prensa- se dividiO 

en dos partes. En Ia primera de ellas, Perón expuso sobre diversos temas: el 

imperialismo, el socialismo, Ia democracia integrada y Ia misiOn de Ia Iglesia, 

entre los más relevantes. En Ia segunda, respondiO a las preguntas planteadas 

por los STM. El grado de generalidad, indefiniciOn y I o ambiguedad de las 

respuestas proporcionadas por Perôn hizo que muchos de los participantes se 

sintieran defraudados, pero ello no torciO el rumbo de Ia opciOn politica 

asumida por Ia mayorIa. 55  

El sacerdote Luis Farinello, quien asistió a dicho encuentro, recordaba 

retrospectivamente sus impresiones de este episodio: 

[ ... ] "Uno esperaba encontrar un Perón revolucionario, y aparecio en pj/ama 
con pantuflas diciendo; 'Ho/a muchachos.' Un hombre ya mayor se sentO y 
hablO [ ... ] para mucha gente los defraudO, porque PerOn decla 'no 
muchachos [ ... ] el pOndulo del re/of se va a un /ado, al otro, pero en medio 

55  Ver. "Perôn: Misiôn de Ia Iglesia, en BoletIn del C/AS n° 7, pp. 1-15. 



226 

está Ia verdad, no se vayan [ ... ] Ia gente los quierecomo sacerdotes, no los 
quiere como revolucionarios, como violentos 	56 

Otros de los asistentes al encuentro con el Ilder tenlan menos 

expectativas que Farinelto, pues más que en Perôn apostaban a redefinir Ia 

orientaciOn del movimiento peronistahacia posturas más de izquierda que las 

que efectivamente aquel estaba dispuesto a impulsar. Tat era el caso de los 

sacerdotes del interior inscriptos en posiciones pro-montoneras o cercanas at 

Peronismo de Base. 

Tras Ia calda de Cámpora, PerOn reafirmó las "Veinte Verdades del 

Justicialismo" como una forma de frenar los desbordes ideológicos de los 

sectores más radicalizados. Por otra parte, si aün hallamos en sus discursos 

elementos en apariencia comunes at tenguaje utilizado por el tercermundismo, 

ellos están totalmente vaciados del contenido anhelado por aquellos que 

consideraban a PerOn como el lider natural que habria de conducir at pals 

hacia el Socialismo Nacional. "El justicialismo es nuestro socialismo" también 

habia argumentado PerOn frente a los STM en una respuesta que satisfizo a 

pocos. 

Sin embargo, el vertiginoso ritmo politico de los dias previos a Ia 

consagracion de Ia fórmula del FREJULI encontrO a los STM discutiendo Ia 

posible candidatura de Mugica como diputado por Ia Capital, as! como Ia 

participación en los cuadros justicialistas de Mendoza, COrdoba, La Plata y 

otros lugares, soslayando las diferencias a esa altura muy notables entre su 

ideario inicial y el que les ofrecla el peronismo. 

Una vez el peronismo en et gobierno, hubo sectores del MSTM que 

persistieron en brindar un apoyo critico puesto que [ ... ] "todavIa Ia oligarquIa 

nacional o internacional mantiene bajo su control lOs principales resortes del poder, 

todavIa entre las fl/as del pueblo hay incrustados traidores y falsos revolucionarios." 
[••]57 Se trataba de los grupos pertenecientes a las diOcesis del cinturón 

industrial y del interior en general. 

56 Testimonio de Luis Farinello, en: Brieger, Pedro. "Sacerdotes para el Tercer Mundo, una 
frustrada experiencia de evangelizaciOn", en: Todo es Historia n° 287, mayo de 1991, p. 11. 
57 Ver Boletin Enlace n° 27, 1973. 
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Otra fue, en cambio, Ia interpretaciOn que de la misma coyuntura 

hicieron los STM de Ia Capital Federal, quienes en una declaraciôn de abril de 

1974, expresaban: 

[ ... ] "Hay quienes juzgan Ia presente coyuntura a partir de mode/os 
ideolOgicos dependientes de una 'culture ilustrada', que nos viene de 
afuera, elitista y afIn a nuestras c/ases medias inte/ectualizadas [...] 

Muchos otros,. en cambio, atentos a Ia rea/idad histOrica y global de nuestro 
pueblo, comprobamos Ia existencia de un largo y creciente proceso 
popular que arranca desde los orIgenes mismos de nuestra nacionalidad, 
que adquiere en las primeras décadas de nuestro siglo dimensiones 
masivas y que, desde hace ya más de treinta años, a pesar de sus 
poderosos enemigos, aUn vigentes, mantiene su consistencia cada vez 
más masiva y su adhesiOn a un jefe en quien deposita su inquebrantable 
con fianza de que bajo su conducción alcanzará a través de ía lucha anti-
imperialista y de paulatinas pero inne gables transformaciones internas, ía 
justicia social que posibilite su felicidad." [••,] 

 58  

Pero ya para esta fecha, Ia fractura del MSTM se habla consumado. 

Ambas posturas no eran conciliables en una escena polItica dominada por una 

logica de guerra. 

Figura 7. José LOpez Rega, Ministro de Bienestar Social, e Isabel PerOn, esposa del 

Presidente, en una celebraciOn religiosa junto a Mugica en Ia Villa de Retiro, 1974. 

NT[IiTMiSA1ET LOS POOKS - ~ El acercamiento de Mugica  al 
Ministerio de Bienestar Social 
como 	asesor ad honorem 

. .. . pondria 	at 	descubierto 	las 
.. 

. 
fuertes diferencias entre las 

a • . .. . 	 -.  demandas de los pobladores 
...

.•'... 	 . I 	 _____ ' de las villas y las intenciones 
gubernamentales encarnadas 

. 	 ".• en Ia figura de Lopez Rega, 

- 	.. 	•,. 	.;. 

I 
. 	 if 

r sindicado como responsable 
intelectual del asesinato del 
sacerdote. 

I I 	J 
Archivo del CIAS, 
ColecciOn Meisegeier. 

• 	 En mayo de 1974, Carlos Mugica, uno de los máximos referentes del 

MSTM capitalino, fue asesinado por Ia Triple A. Sus aspiraciones algo tardlas 

58  MSTM.-Capital: Sacerdotes para el Tercer Mundo, hoy", en: Bo/etIn del C/AS n° 16, Mayo 
de 1974. 
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de tender un puente entre las dos facciones extremas del peronismo fracasaron 

estrepitosamente, como quedó demostrado tanto por su destino final como por 

el estado de crispación y de violencia que se viviO durante su sepelio entre los 

sectores que se acusaban mutuamente de su muerte. 

En 1975, el grupo de Capital, golpeado por Ia pérdida de Mugica y el 

fallecimiento de Perón se replego a una posiciOn polItica legitimadora del 

gobierno de Isabel Perôn ypublicó el libro El Pueblo DOnde está? AllI se, 

advierte el desplazamiento gradual que ha venido operándose en el MSTM 

desde un trayecto que recorrió el socialismo revolucionario, el peronismo 

revolucionarlo y el peronismo nacional-popular, aunque no como un proceso 

lineal puesto que dichas tendencias ya estaban presentes en el MSTM desde 

su nacimiento. 59  

El verticalismo politico de los STM de Buenos Aires se correspond ía a su 

vez con un verticalismo eclesial en lo concerniente a su defensa del celibato y a 

Ia pertenencia organica a Ia Iglesia institucional. Por su parte, los STM del 

interior sumaban a su vision critica del peronismo una cierta heterodoxia en lo 

eclesial, rechazada por el grupo anterior. 

La "opciOn por el peronismo" expuso pues descarnadamente las 

tensiones existentes en el MSTM desde su origen, y lo que habIa podido 

contenerse durante Ia etapa profética, que coincidiO con sus ataques contra Ia 

"Revolución Argentina", se convirtiO en el disparador de su crisis final, en el 

momento en que el nuevo triunfo justicialista hacIa imposible las posturas 

ambiguas. 

Esa crisis estallO en el VI Encuentro Nacionat realizado en Córdoba en 

agosto de 1973, Ilevando al MSTM a su virtual desaparición de Ia arena 

politica. Continuaron silas reuniones de sus miembros, a nivel regional, pero 

ya no se emitieron documentos conjuntos. 

Finalmente, hemos de referirnos a cOmo se manifestaron también en los 

escritos del movimiento una serie de concepciones cercanas al "mito de naciOn 

catôlica" y al catolicismo integral, pero revestido e impregnado de otras 

cercanas al ideario peronista y al modelo dependentista. En efecto, el 

59 Sobre cOma se combinaron las distintas tradiciones ideolOgico- politicas en el MSTM puede 
verse Touris, Claudia "Neo-integralismo, denuncia profética y RevoluciOn en Ia trayectoria del 
MSTM", en: Prismas revista de Historia intelectual n° 9, 2005, pp.  229-239. 
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mencionado libro titulado El Pueblo dOnde está? es aquél en que se 

observaba una reivindicación del catolicismo como artifice fundamental de Ia 

nacionalidad, valorizando su impronta hispánica como contraria al espIritu 

ilustrado propio de Ia modernidad, concebida como Ia causa de Ia enajenaciOn 

histôrica y Ia dependencia de Ia naciôn y del "pueblo". 

Desde esta perspectiva que no desconocla las consecuencias de Ia 

sujeción colonial, se rescataba pues el aporte de Espafla en Ia construcciOn de 

un universo cultural dador de una identidad y un sentido de pertenencia que 

habla sido quebrado después de Ia independencia por Ia incorporación de 

modelos "extraños" a dicha tradiciôn cultural. 

El rechazo abierto a los valores de Ia modernidad era tajante a lo largo 

del texto: 

[ ... ] "en Ia Opoca de Ia emancipación, cuando nuestros pueblos rompen ía 
dependencia polItica do España, comienza a producirse una penetraciOn 
cultural imperialista quo Jo acarreará una sujeciOn nociva y duradera. 
Es Ia penetraciOn de Ia "cultura moderna" euro pea, que es una cultura 
imperial e instrumento del imperialismo. 
Hoy se ha hecho ya comt'n destacar quo nuestro Pueblo, mientras se 
liberaba del vasallaje politico de España, se deslizaba bajo el imperialismo 
comercial y econOmico a! que /0 sometIa Inglaterra. Situación de 
dependencia quo se tornarla 'estructural' a partir de 1853." ••• 60 

La lectura de Ia historia tenla un lugar privilegiado en el análisis 

abordado. Autores revisionistas como José Maria Rosa y FermIn Chavez eran 

citados reiteradamente en este texto y sus interpretaciones eran confrontadas, 

por ejemplo, con las del historiador José Luis Romero, a quien se caracterizaba 

como "fuertemente liberal y antipopular". El proceso histórico rioplatense y 

argentino era leIdo como un enfrentamiento entre dos facciones que aunque se 

redefinlan en cada coyuntura, enfrentaban sostenidamente al "pueblo" contra el 

"antipueblo". Este enfoque facilitaba una lectura lineal del pasado histOrico en 

su relaciôn con el presente polItico. De alli que figuras como Artigas, Rosas, 

Chacho Peñaloza y otros caudillos eran puestos en Ia misma linea que en el 

siglo XX encarnaron los Iiderazgos de Yrigoyen y de Perón, identificados con 

los intereses del "pueblo". Por su parte, personajes como Rivadavia, Ia 

60  ,EI Pueblo dOnde está? Op. Cit. p.  28. 
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Generación del '37 y los vencedores de Caseros eran vistos como el 

"antipueblo" portador de ideas importadas. 

La nociôn de "pueblo" definido como una comunidad de personas y 

como una realidad histOrica era pensada inseparablemente a Ia de naciôn. Si 

"los pobres son el corazón del pueblo", esta idea no remitla a su asociación con 

ninguna clase social en particular porque se rechazaba enfáticamente Ia lucha 

de clases de las visiones marxistas, también fruto de Ia "cultura moderna e 

imperial": 

[ ... ] "También en el marxismo, cuyas ralces se hunden en el mismo 
racionalismo iluminista, se afirmará, que las vanguard/as que lideran Ia 
lucha de clases y el estatismo que asegura Ia revoluciOn, actüan a favor de 
todo el pueblo. 
Pero Jo tIpico de Ia concepciOn liberal -y  también marxista- está en que, de 
hecho establece una organizacion de ía sociedad que puede ser manejada 
por pocos, que esos pocos serán sus pr/nc/pales, y a veces exclusivos, 
beneficiarios; el pueblo queda reducido a una cant/dad morgan/ca, a una 
situaciOn de aislamiento individual que prácticamente le impedirá 
organizarse y actuar como Ia mayorIa que es. 61 

La concepciôn del "pueblo" como sujeto activo de Ia historia y promotor 

de sus propios cambios en una valoraciOn exacerbada de sus capacidades de 

discernimiento, no exclulan Ia posibilidad de exaltar a aquellos grupos que 

aunque no perteneciendo al "pueblo" haclan suyos sus valores: se trataba de 

las elites populares, en contraposición a las elites ilustradas ("antipueblo"): 

[ ... ] "las elites populares, en permanente comunicaciOn con el pueblo, 
deben inspirarse en sus intuiciones, recoger sus inquietudes, auscultar sus 
inclinaciones; todo ello deben sistematizarlo y formularlo para devolverlo 
nuevamente al pueblo y exponerlo a su veredicto. Este se reconocerá, o 
no, en tales propuestas y de eio dependerá Ia validez y Ia eficacia de las 
mismas (...) las 'élftes populares', no sOlo no se contra ponen al pueblo sino 
que en dependencia de-  ese mismo pueblo, son un elemento imprescindible 
de su concientizaciOn y organizaciOn" [...] 62  

Contribuir a Ia concientizaciOn y organizacion del "pueblo" eran ideas 

que estaban presentes desde el comienzo del movimiento. La situación polltica 

nacional, sin embargo, iba desplazándose en un sentido distinto al que 

auguraban los "profetas" tercermundistas de "Coincidencias Básicas". Lo 

61  EI pueblo dOnde está? Op. Cit. p.  110. 
62  ,EI pueblo dOnde está? Op. Cit. p.  120. 
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mismo acontecla en el ámbito latinoamericano, donde las experiencias de 

inspiraciOn revolucionaria estaban siendo sepultadas P01 nuevas irrupciones 

militares de alto contenido represivo hacia toda manifestaciOn crItica o 

contestataria. No sorprende entonces que una vez dividido el MSTM, los 

sacerdotes de este sector se replegaran dentro del ámbito eclesial apoyando Ia 

propuesta de un gobierno justicialista que se corrIa cada vez más a Ia derecha 

del espectro polItico..El -contenido populistà de -supostura se correspondla con 

el desarrollo de Ia Ilamada "Teologla del Pueblo", elaborada por destacados 

teôlogos -ligados al MSTM- como Lucio Gera y Rafael Tello 63 , cuyos planteos 

analizaremos en los capitulos 5 y 7. 

En su esfuerzo por circunscribirse a Jo organizativo retomando su 

funciOn critica y de ligazOn más directa con sus bases, los encontrO el golpe 

militar del 24 de marzo de 1976, que sin duda inaugurarla un "nuevo orden", 

aunque muy diferente del anunciado por el profetismo tercermundista. 

A pesar de los esfuerzos institucionales de Ia lglesia catOlica post-

conciliar por impulsar un proceso de secularizaciôn interna, en el caso 

argentino Ia misma se instalO sobre todo como una fractura entre Ia jerarquia y 

clero y los laicos. Tradicionalismo contra renovación acelerada colisionaron en 

las posiciones asumidas por las facciones en pugna. En ambos casos se apelO 

a una concepciOn que, lejos de propiciar Ia autonomla de las acciones socio-

religiosas y las politicas, terminO reforzando dicha relaciOn de una forma 

extrema. Esta afirmación no significa, sin embargo reivindicar un encuadre 

ideal de Ia relaciOn entre religion y politica como esferas absolutamente 

autOnomas derivadas de las teorias de Ia secularizaciôn cuyos postulados 

continUan en revisiOn. Adhiere más bien a una concepciOn que piensa de modo 

interrelacionado ambos espacios, desde una perspectiva dinámica, compleja, 

cargada de tensiones y con reconfiguraciones variables segün las diferentes 

coyunturas históricas. 

La práctica politica en dave radical tiñó todas las esferas, incluso Ia 

cultural y Ia social, de ahi que el campo religioso no fuera una excepciOn. Por 

derecha y por izquierda, desde las polIticas estatales y desde los nücleos 

63 Ver Politi, Sebastian. Teologla del Pueblo. Una propuesta argentina para Latinoamérica. 
Buenos Aires. Editorial Guadalupe-Ediciones Castañeda, 1992 y Scannone, Juan Carlos. 
Teologla de Ia LiberaciOn y Doctrina Social de la Iglesia. Madrid, Ediciones Cristiandad-Editorial 
Guadalupe, 1987. 
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extremadamente conservadores existentes en Ia sociedad argentina de 

aquellas décadas, se obturO Ia construcciOn de un proyecto modernizador, 

polIticamente reformista y socialmente democrático coma alternativa al camino 

de Ia lógica del fusil y de Ia eliminaciOn fIsica de los adversarios ideologicos 

que tragicamente se impuso. 

La lectura antimoderna del CVII no fue un caso aislado de un sector 

religiosofundamentalista, sino quese articulO con toda una lInea que cuestionO 

a fonda los efectos de Ia tradiciOn liberal en America Latina. Antimodernos 

fueron no solo los neo-integristas que denunciaron Ia infiltraciôn marxista en Ia 

Iglesia, catOlica, sino también algunos sectores del interior del tercermundismo. 

Al impulsar proyectos que socavaban las premisas ideolOgicas y las 

manifestaciones socio-politicas de Ia tradiciOn liberal, se ponia al descubierto Ia 

dinámica histOrica de una modernizaciOn más autoritaria que democrática, con 

diferentes efectos y apropiaciones para las elites y los sectores populares. 

Entre los modelos politicos que propusieron los diversos grupos 

catOlicos en los '70, no se distinguen aquellos que reafirmaran Ia autonomia de 

Ia religiOn y Ia politica. Los neo-integristas reforzaron Ia ligazOn a ultranza de 

estas esferas. 

Par su parte, los "profetas utOpicos" subsumieron Ia religion a los 

objetivos politicos y consideraron que en Ia sociedad secularizada Ia politica 

era el medio par excelencia de transformación de Ia realidad. Sin embargo, 

quedaron en sus ideas y acciones algunos resabios integralistas entendidos 

como un catolicismo que es social por definiciOn, es decir que no sOlo rechaza 

Ia idea de quedar circunscripto a Ia esfera privada, sino que se siente Ilamado a 

Ia cristianizaciOn del mundo. 

Sin negar pues las conexiones y fuentes ideolOgicas que vincularon at 

campo religioso y al campo polItico, éstas no explican por SI solas el camino 

seguido por los grupos armados. La radicalizaciOn catOlica tuvo su propia 

lOgica, que es imperiaso desentranar, pero ella se inscribe en una trama más 

amplia donde aparecen los rasgos autoritarios de una cultura polItica que a Ia 

largo del siglo XX no encontrO los canales que dieran legitirnidad perdurable a 

las formas ampliadas del sufragio, a Ia pluralidad ideologica, al fortalecimiento y 

Ia alternancia de los partidos politicos, en sIntesis: que consolidaran una 

politica democrática. En esta historia, el catolicismo fue dador de sentido de Ia 
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identidad nacional y de ciertas instituciones ligadas indisociablemente at 

Estado, como las F.F.A.A., el partido catôlico por excelencia. Fueron éstas las 

que dirimieron -a partir de 1976- no solo los enfrentamientos acérrimos al 

interior del campo catOlico, sino de lapropia sociedad civil y poiltica, aplicando 

una solución quirürgica sangrienta donde Ia fundamentación religiosa fue 

utilizada para perpetrar una cultura de Ia muerte. 

La persecuciOn que padecerian los catOlicos de orientaciOn liberacionista 

evidenciô que Ia crisis post-conciliar sumiO al campo catOlico en una situaciOn 

de fractura y enfrentamiento donde las filiaciones pollticas pesaron más que las 

religiosas a Ia hora de redefinir Ia dialéctica amigo/enemigo. Victimas y 

victimarios del terrorismo de Estado defendieron y legitimaron sus ideas y 

acciones en su adhesiOn a lo que cada grupo considerO como el "verdadero" 

catolicismo. 

A modo de conclusion 

El profetismo inicial del MSTM, reticente a las identificaciones politicas 

partidarias y al poder en general, se fue corriendo hacia prácticas politicas que 

to identificaron cada vez más con Ia de una sola fuerza politica: el peronismo. 

El desplazamiento hacia el momento politico no significO, como 

auguraron los "profetas utOpicos," el advenimiento del "Reino de Ia justicia" ni 

de Ia "LiberaciOn" sino el de un nuevo orden politico signado por el terrorismo 

de Estado. 

Mn cuando en muchos momentos de su actuaciôn Ia terminologIa del 

discurso tercermundista no pareció diferenciarse demasiado de Ia utilizada por 

las agrupaciones poilticas, no deberla soslayarse que su procedencia era 

religiosa. Partimos de Ia idea de que Ia relaciOn del MSTM con Ia politica fue, 

en buena medida, una consecuencia de su concepcion profética de Ia funciOn 

sacerdotal. Los STM asumieron expresamente un rot profético, siguiendo Ia 

tradiciôn del Antiguo Testamento en Ia que los lIderes espirituales del pueblo 

judlo más que entregarse a Ia liturgia denunciaban las contradicciones e 

injusticias de Ia situación politica reinante. 
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A partir de Ia singular sIntesis de Ia tradiciOn del Antiguo y del Nuevo 

Testamento -descripta en el texto-, los STM asumieron un rol profético que 

acentuO su perfil activo en Ia esfera püblica, en detrimento de las facetas más 

apegadas a los aspectos rituales de las prácticas sacerdotales. 

Paradójicamente, Ia denuncia profética, suspicaz y enemiga del poder, 

conllevaba Ia idea de que habia que "construir el reino", es decir ingresar a Ia 

escena polItica con el objetivo de erigir un orden nuevo signado por la 

liberación. Al asumir el desaflo planteado por el mundo secularizado, se 

concluyO que solo Ia polItica era el medlo exclusivo a través del cual podian 

impulsarse los proyectos transformadores. Traducido a Ia realidad histôrica del 

momento, esto significaba oponerse al "bloqueo tradicionalista" de Ia 

"RevoluciOn Argentina" y más aün: exhibir los males inherentes al modo de 

producción capitalista concluyendo que el socialismo "a Ia manera de PerOn" 

era el trayecto que debla seguir inexorablemente el "pueblo" argentino. 

El profetismo inicial del MSTM, reticente a las identificaciones politicas 

partidarias y al poder en general, se fue corriendo hacia prâcticas que lo 

identificaron cada vez más con Ia de una sola fuerza polItica. 

Paralelamente, se fueron acentuando rasgos clericalistas que esta 

vertiente del cristianismo liberacionista habla criticado. Se tratO, en todo caso, 

de un neo-clericalismo que batallô contra un enemigo redefinido y que rechazO 

Ia autonomizaciôn de la religion y Ia politica tal como parecla exigirlo una 

Iglesia que se habia propuesto un proceso de secularizaciOn interna. 

Pensamos que Ia existencia de una sociabilidad compartida con otras 

agrupaciones ideologico-politicas (partidos, organizaciones juveniles, armadas, 

etc.) condujo a que el MSTM fuera redefiniendo algunas de sus ideas y 

prácticas sociales con el riesgo de perder Ia especificidad propia de su 

concepciOn religiosa, impregnandose de Ia proveniente del universo politico, 

principalmente del peronismo. Tales intersecciones acaecidas en el campo de 

las ideas y en el terreno de las prácticas, nos permiten afirmar que el trabajo 

social realizado por eI MSTM fue modificando su percepciOn de los hechos, 

tanto como de sus acciones, a partir de su vinculación -en ciertos momentos 

armOnica y en otros conflictiva- con otros actores sociales con los que se fue 

vinculando en los variados ambientes en los que actuaron. 
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For otra parte, la revisiOn de los textos tercermundistas de signo 

profético nos Ileva a referirnos a Ia relación establecida entre las prácticas 

discursivas y las que no lo son. Es notable, en el caso del MSTM, el uso 

excluyente de construcciones discursivas que apoyándose en las novedades 

del Magisterio pretendlan dane legitimidad a posturas polItico-ideologicas, 

doctrinales y hasta prácticas sociales de carãcter muy controvertido. 

La lectura e interpretaciOn que el MSTM hizodelos textos bIblicos y las 

encIclicas nos conduce al problema de las significaciones mUltiples de los 

textos, de acuerdo a Ia operacion de construcción del sentido que dicho grupo 

sacerdotal les atribuyó. En clara acusaciOn a Ia jerarquIa, el MSTM cuestionaba 

que Ia palabra habla sido silenciada en Ia práctica ritual y se habla vuelto 

complaciente en Ia convivencia con tradiciones socio-polIticas y modelos 

econOmicos reñidos con los ideates del cristianismo. De alil que su propOsito 

fuera invertir esa subordinaciôn de Ia palabra at rito y devolverle su fuerza 

profética. El profeta se tornaba, entonces, una figura capaz de aparecer como 

Ia "voz de los sin voz", utilizando las palabras para denunciar las injusticias y 

convirtiéndolas en instrumentos de concientización del "pueblo oprimido". 

El énfasis puesto por los "profetas utOpicos" en Ia estrechez existente 

entre el comportamiento religioso y el comportamiento politico encerraba Ia 

idea de una lectura Unica del acontecer histOnico-polItico, asI como de Ia opciOn 

polItica a adoptar. En este aspecto, Ia concepción y las prácticas polIticas del 

MSTM no rompieron con Ia matriz del catolicismo integral, en cuanto a su 

convicciôn de que Ia participaciOn católica debla estar presente en todos los 

espacios sociales. La novedad radicaba en que el nuevo orden que se 

invocaba no seria de exciusividad catOlica, sino que Ia "liberaciOn mesiánica" 

podia ser compartida incluso con grupos de izquierda antes concebidos como 

enemigos acérrimos. De ahI que se los reconociera como legItimos 

companeros de ruta. 

El MSTM consideraba que las directivas del concilio no eran aplicables a 

Ia realidad latinoamericana, al modo europeo, dado que en esta region las 

contradicciones econOmicas y las desigualdades sociales eran mucho más 

marcadas que en los paIses centrales. For ella, el compromiso que 

correspondIa a los catOlicos argentinos demandaba mayores exigencias de 

participaciOn directa en el orden politico con Ia clara pretension de 
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transformarlo estructuralmente. Es decir, que si bien su postura se filiO en un 

linaje de larga tradiciôn en el catolicismo argentino, por otro lado, Ia apropiaciôn 

que se hizo del Magisterio renovado tras el Concilio llevô a los STM a una 

nueva forma de identificaciOn de to catôlico con to popular, percibida como 

riesgosa por los sectores más proclives a permanecer dentro de posturas más 

conservadoras frente at orden politico-social imperante. La identificaciOn de to 

catOlico y to popular se manifestO a travésde unaautocrItica sobre el lugar que 

Ia lglesia catOlica habIa jugado en el derrocamiento del peronismo. Esta 

operaciOn condujo a su vez a que las definiciones y posturas del MSTM se 

expresaran bajo Ia forma de un "cristianismo peronista" remozado que 

recuperaba varios componentes de las ideas que Hernán Benitez le habia 

inyectado a esta modalidad heterodoxa de religion popular alentada por el 

Estado peronista. El mismo Perón aprobO desde el exilio las acciones del clero 

tercermundista en Ia medida en que era un significativo agente de 

concientizaciOn en Ia lucha contra el gobierno militar. Sin embargo, a su 

regreso definitivo al pals, su tendencia apuntO más bien a volver a encarrilar a 

los curas liberacionistas dentro de su propia IOgica polItica más que a seguir 

propiciando el ejerciclo de "gestos proféticos." De ahi que en su encuentro con 

los STM, PerOn subrayara que Ia principal labor del sacerdote era Ilevar al 

pueblo a Ia lglesia, y desaconsejara el trabajo en las fábricas y otros espacios 

de preferencia para Ia pastoral tercermundista. 

El protagonismo que los STM le otorgaban a Ia figura del profeta como 

"intérprete" de Ia realidad social y como aquel que hablaba en nombre de los 

que no tenIan voz, dio lugar a un estilo de acciôn politica que lejos de quebrar 

el lugar ciertamente distintivo que tenlan los sacerdotes significô Ia apariciOn de 

un clericalismo de nuevo signo donde no estuvieron ausentes los rasgos 

paternalistas hacia los sectores populares. Es notable, a diferencia de lo que 

acontecerla rnás tarde en otros movimientos catOlicos cercanos a Ia Teologla 

de Ia LiberaciOn -abiertos a una concepciOn eclesial más participativa por pane 

de otros actores del campo religioso- que el MSTM acentuara fuertemente su 

perfil sacerdotal. Mientras se declaraba e impulsaba una práctica pastoral que 

los Ilevaba a vivir de idéntico modo que los pobres, se buscaba reafirmar su 

identidad sacerdotal tornando dificultosa Ia concreciOn de aquella pretensiOn. 

De ahi que tampoco el MSTM significO un abandono total del clericalismo que 
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briticaba con su prédica profética. Este comportamiento caracterizô tanto su 

vinculaciôn con los sectores populares, como con el resto del universo catôlico, 

principalmente con Ia jerarquIa. Con respecto a su relaciôn con ésta, el MSTM 

extremO una posicion contestataria que contempló escasamente Ia propensiOn 

al dialogo, contribuyó a su aislamiento y a fortalecer Ia ofensiva de sus 

detractores. Sin embargo, existiO, tamblén aqul, una tensiOn entre su actitud 

desafiante frente a los reiterados apercibimientos que recibian de sus 

superiores y su manifiesto interés en no ser excluidos de Ia institución eclesial. 

De allI el fuerte debate producido en el ültimo Encuentro Nacional de 1973 

respecto de Ia cuestión del celibato y Ia negativa del grupo de Buenos Aires de 

aceptar Ia participaciOn de los sacerdotes casados o de aquellos que hubieran 

tenido algun cuestionamiento serio de Ia jerarquIa con relación a su ortodoxia 

eclesial. 

Por Ultimo, afirmamos que mientras predominô Ia etapa profética, el 

MSTM pudo alcanzar un éxito relativo en sus acciones y en sus definiciones, 

aün conteniendo en su interior las posturas ideologico-polIticasconsignadas en 

nuestra reconstrucción. 

La apelaciOn al socialismo, a las "denuncias proféticas", a Ia "ética del 

Hombre Nuevo", a Ia "liberaciOn", a "los pobres de los pueblos", etc. era una 

renovada estrategia de convocatoria a los cristianos en pos de asumir un 

compromiso temporal y politico que conducirla a Ia erradicación de Ia 

"situaciOn de pecado" que se expresaba en Ia desigualdad manifiesta de Ia 

sociedad capitalista. 

El MSTM también se nutriO de elementos constitutivos del "mito de Ia 

"naciOn católica". Difuminados en Ia etapa en que parecla posible que el MSTM 

pudiera aunar un discurso de oposicion frontal contra Ia dictadura militar en Ia 

que se exhiblan nuevos lenguajes provenientes de otras tradiciones culturales, 

afloraron a Ia superficie tras Ia divisiOn del movimiento. Este hecho provoco Ia 

fragmentacion de los discursos coexistentes y el resurgimiento en el grupo de 

sacerdotes de Buenos Aires de una lectura y un posicionamiento que volvia a 

reivindicar el lugar central del catolicismo en Ia identidad nacional. 
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Capitulo 5: El caso de los curas villeros 

y el Movimiento Villero Peronista (MVP) 

[...]"Se pensaba Ia polItica en términos purificadores, fundacionales, 
inaugurales, renovadores de Ia tradiciOn. Todos estos términos podlan 
con fluir  en adjefivos como vanguardista' y - 'mesiánico'. En efecto, Ia polItica, 
también era pensada como eso: Ia redenciOn mesiánica de las injusticias 
por un redentor colectivo en cuyo cuerpo se unlan 10 mejor del pasado 
(unos pocos) con los miles de presentes". E••• 

1  

La práctica pastoral del MSTM no fue uniforme sino más bien laxa y se 

caracterizO por adoptar un perfil acorde a las particularidades de las distintas 

realidades donde insertó su trabajo. Es por ello que hubo curas 

tercermundistas en ambientes urbanos y rurales, en barrios obreros, en 

parroqulas universitarias, en villas de emergencia, y en comunidades 

campesinas: curas obreros, curas villeros, asesores de organizaciones 

estudiantiles y sindicales, y animadores de movimientos campesinos como las 

Ligas Agrarias. 

De todas estas experiencias, Ia de los curas villeros de Ia ciudad de 

Buenos Aires adquirio un cariz muy definido, a partir del crecimiento que 

experimentaron las villas de emergencia de esta metrOpoli, después de 1955. 

También, porque estuvo más condicionada por las derivaciones de Ia situación 

poiltica local y las experiencias asociativas de los nuevos habitantes de estos 

asentamientos precarios, provenientes mayoritariamente del Interior y de los 

palses vecinos. 

Como veremos, algunos curas villeros estuvieron inicialmente influidos 

por Ia experiencia de los curas obreros en Europa, planteándose ellos mismos 

el ejercicio del sacerdocio y el desempeno de alguna actividad en el mundo del 

trabajo. Sin embargo, priorizaron acentuar su presencia en las villas, 

convirtiendo las parroquias que allI levantaron, en centros de asistencia 

material y espiritual. Las demandas de los habitantes de las villas hacia los 

curas villeros fueron cada vez mayores, de manera tal que el ejercicio de los 

trabajos manuales por parte de éstos se realizO en un contexto diferente al que 
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se plantearon como objetivo primero, no ya en las fábricas junto a los 

trabajadores sino levantando casas, capillas, escuelas y dispensarios en las 

villas. Y sobre todo, interactuando con los vecinos y las autoridades estatales, 

reactivando Ia práctica fomentista, otrora ejercida en Ia ciudad de las primeras 

décadas del siglo XX por otros actores que tambiOn pugnaban por Ia inclusion y 

el ascenso social. 

Entre 1955 y 1976, Ia Villa 31 y las demás villas de emergencia de Ia 

ciudad de Buenos Aires, se constituyeron en uno de focos de atención de las 

polIticas püblicas. La represiOn y el asistencialismo se combinaron 

alternadamente por parte de los distintos gobiernos de turno que actuaron 

sobre un telOn de fondo donde sobrevolaba el recurso de Ja erradicaciOn 

definitiva de este tipo de asentamientos. 

Por su parte, los habitantes de las villas comenzaron a generar 

iniciativas de organizaciOn y que podrian ser vistas como un "nuevo 

fomentismo", en Ia medida en que sus fines apuntaban a Ia obtenciOn de 

mejoras materiales y a dialogar con Ia esfera estatal. 2  

Los pobladores de las villas adhirieron con fuerza al imaginario del 

"mundo feliz" que el peronismo habla expandido, principalmente a través de Ia 

figura de Eva Perón, entre los desposeldos. De ahi, que Ia Ilegada a Ia gran 

urbe estuviera impregnada dela ilusión del ascenso social y de que el paso por 

las villas de emergencia fuera percibido por ellos coma apenas el de un tiempo 

transitorio. 

Hacia fines de los '60 y comienzos de los '70, irrumpieron en este 

escenario, nuevos actores, que aunque procedieran del campo politico y o del 

campo religioso, estaban imbuidos de un mismo imaginario y de Ia convicciOn 

de que los pobres también podlan ser los artIfices de un mundo nuevo y 

liberador de todas las opresiones. 

Militantes de izquierda (partidos socialista y comunista) y curas villeros 

estimularon Ia organizaciôn de los habitantes de las villas aunque no 

1 Sarlo, Beatriz. "Cuando Ia politica era joven." En: Punto de Vista n° 58 (1997), p 19. 
2 Utillizo el concepto de "nuevo fomentismo" propuesto por Luciano de Priviteillo y Luis Alberto 
Romero para caracterizar Ia experiencia organizativa de los curas villeros y los habitantes de Ia 
Villa 31 en Ia etapa consignada. Asi pensado, el proceso de movilización villera se inscribe 
también en una historia más general del fomentismo asociado a Ia nociOn de construcciOn de Ia 
ciudadania. Véase: Privitellio, Lucianode - Romero, Luis Alberto. "Organizacion de Ia sociedad 
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desplazaron a los dirigentes naturales que éstos ya poseian. ACm asI, hasta 

antes de 1970, Ia politizacion en las villas portenas era escasa. 

Fue Ia efervescencia post-Cordobazo y el auge de Ia movilizaciOn juvenhl 

enmarcada en tomb al dispositivo de Ia "Tendencia" y el regreso de PerOn, Ia 

que creó el sustrato necesario para que aquellas se convirtieran en el epicentro 

de una militancia poiltica y religiosa de fronteras difusas. 

La confluencia de los pobladores de las villas, con los curas villeros 

pertenecientes a Ia corriente tercermundista y los jOvenes peronistas, dio lugar 

a una experiencia inédita de movilizaciOn social y politica que tuvo su cenit 

hacia 1973. 

El objetivo de este capItulo es analizar las relaciones que se 

establecieron entre el campo de Ia militancia religiosa y el campo de Ia 

militancia poiltica y que se expresaron a través de una compleja red articulada 

en tomb a Ia actuaciôn del MSTM, en las villas de Ia ciudad de Buenos Aires. 

Nos proponemos explicar las condiciones que hicieron posible Ia confluencia 

del discurso y las prácticas religiosas de los curas villeros adheridos al MSTM y 

las de Ia Juventud Peronista vinculada a Ia agrupacion Montoneros y cuál fue el 

resultado de esta sintesis a través del Movimiento Villero Peronista (MVP). 

Nos atrevemos a anticipar que el trabajo que los curas tercermundistas 

desarrollaron en las villas portenas fue el eje potenciador de Ia radicalizaciOn 

social y poiltica que asumieron las reivindicaciones de los habitantes de las 

villas. Por otra parte, los curas villeros fueron Ia bisagra que unió a los villeros 

con los sectores juveniles del peronismo, sobre los cuales los clerigos 

tercermundistas también tuvieron un gran ascendente penetrado de tensiones. 

La apelación a muchos elemehtos de Ia religiosidad popular de los 

villeros se evidenciô en Ia resignificaciôn que el discurso y las prácticas 

religiosas asumieron en el tono profético y liberacionista de los curas villeros. 

,Discurso religioso devenido de panfleto politico? ,Militancia polItica 

tenida de prédica cristiana? Curas tercermundistas, militantes del peronismo 

revolucionario e integrantes del MVP se articularon en una trama de encuentros 

y conflictos donde el imaginarlo del cristianismo liberacionista se combinO 

civil. Tradiciones cIvicas y cultura democrãtica. El caso de Buenos Aires: 1912-1976", en: 
Revisfa de Historia. N° 1. Año 1. Mar del Plata. inicios de 2005. 
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explosivamente con el del peronismo de izquierda mediado por el 

nacionalismo. 

Dar respuesta a algunos de estos interrogantes es el segundo de 

nuestros propOsitos. 

1. Las villas miseria'de la Capital Federal: Ia formaciôn de la Villa de 

Retiro y Ia procedencia de sus habitantes 

Aunque los contrastes entre "modernidad" y miseria estuvieron 

presentes desde Ia etapa de Ia gran transformaciôn social de Ia ciudad de 

Buenos Aires acaecida desde 1880, éstos se hicieron más notorios después de 

Ia crisis de 1930. Al iguat que otras ciudades latinoamericanas, Ia capital de Ia 

Argentina fue receptora de grandes contingentes de migrantes provenientes de 

zonas rurales con expectativas de mejorar sus condiciones de vida. La pobreza 

rural dio paso en muchos de estos casos a Ia miseria urbana en Ia medida que 

el mercado laboral y Ia infraestructura estatal no estaban en condiciones de 

absorber Ia totalidad de los recién Ilegados. 

El caudal migratorlo hacia las grandes ciudades se acentuô después de 

dicha crisis y se profundizô explosivamente una década más tarde, en paralelo 

at desarrollo del modelo de sustituciôn de importaciones, alterando cuantitativa 

y cualitativamente Ia composicion social de éstas. Entre 1937 y 1947 llegaron al 

Gran Buenos Aires y a Ia Capital Federal unos 750.000 migrantes internos. 4  

Las primeras referencias importantes a Ia existencia de villas de 

emergencia o villas miseria en Ia ciudad de Buenos Aires datan de 1931 

cuando el Estado concediô unos galpones vaclos a un grupo de inmigrantes 

Para el estudio del proceso de modernizaciOn y sus derivaciones sociales en Ia ciudad de 
Buenos Aires es de vital importancia conocer el aporte de Liernur, Jorge - Silvestri, Graciela. El 
umbral de ía metrOpoli. Trans formaciones técnicas y cultura en Ia modernización de Buenos 
Aires (1870-1930). Buenos Aires. Editorial Sudamericana, 2003. 
"A medida que aumentaba el ritmo de crecimiento industrial el promedio de inmigraciOn anual 
subiO de 70.000 entre 1937 y 1947 a 117.000 entre 1943 y 1947. Asimismo, Ia pob!aciOn de la 
ciudad de Buenos Aires trepô de 1,5 millones en 1914 a 3,4 millones en 1935 y a 4,7 millones 
en 1947. La mayoria de los migrantes se instalO en suburbios obreros de Ia capital como 
Avellaneda, San Martin y Lanis. 
Datos extraidos de: Auyero, Javier - Hobert, Rodrigo: ',Y esto es Buenos Aires? Los 
contrastes del proceso de urbanizaciOn", en: James, Daniel (dir). Violencia, proscripciOn y 
autoritarismo (1955-1976). Nueva Historia Argentina. Tomo 9. Buenos Aires. Editorial 
Sudamericana, 2003, pp.  213-244. 
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polacos en Ia zona de Puerto Nuevo. 5  Dos años después -en plena depresiôn 

econômica- se formó "Villa Desocupación", y casi inmediatamente "Villa 

Esperanza", dondelos cronistas de Ia época detectaron también las primeras 

ollas populares. 

Sin embargo, fue a fines de Ia década del '40 cuando se aceleró el 

surgimiento de nuevos barrios marginales tales como el "Barrio Inmigrantes", 

- en Retiro, siendo sushabitantes mayoritariamente de origen italiano y el "Barrio 

Saldias", apenas unas cuadras más al forte, constituido con el apoyo del 

sindicato ferroviario de La Fraternidad. Para Ia misma epoca se conformaron el 

"Barrio Lacarra" en Ia zona que se conocla cono el Bañado de Flores (Parque 

Almirante Brown) y Ia Villa del Bajo Belgrano. 

SegUn Horacio Torres, fue en el perlodo comprendido entre las décadas 

de 1940 y 1950 en que se asistiô al surgimiento y consolidación de las villas de 

emergencia como una parte constitutiva do Ia geografla urbana do la Argentina. 

Sus pobladores eran principalmonte trabajadores temporarios y precarios quo 

al quedar fuera de los "mecanismos del mercado residoncial" ocuparon 

terrenos fiscales en las zonas aledañas a las cuencas inundables de los rIos 

Matanza, Riachuelo y Roconquista. 6  

Las viviendas de las villas miseria so caracterizaron, desde sus 

orIgenos, por el uso do materiales también precarios como latas, cartOn, 

chapas, maderas, tela, plásticos, etc., y por Ia forma irregular on que ocupaban 

el espacio urbano. 7  

Hacia 1955, so sumaban a las villas de Retiro, Lugano y Bajo Belgrano, 

una serie do nuevos asentamientos denominados popularmonto como Villa 

Fatima, Villa Piolin, Villa Medio Caño, Villa Tachito y Villa 9 de Julio. 

Sogun el conso realizado on 1956 por Ia recientemento creada Comisiôn 

Nacional de Ia Vivienda (CNV), existlan en Ia ciudad do Buenos Aires 21 villas 

Un antecedente más antiguo en lo que hace a Ia presencia de viviendas precarias en Ia zona 
portuaria sobre territorios ganados al rio a comienzos del siglo XX es mencionado por el 
historiador británico James Scobie. Ver: Scobie, James R. Buenos Aires del centro a los 
barrios. 1870-1930. Buenos Aires. Solar-Hachette, 1977. 
6 Citado por Auyero, Javier - Hobert, Rodrigo. Op. Cit, pp.  230-31. 

El fenômeno de Ia marginalidad urbana y el desarrollo de nücleos habitacionales precarios 
asociados a los sectores mäs pobres provenientes de medios rurales, es comün a varias 
ciudades latinoamericanas desde Ia década de 1950. Se las conoce con distintas 
denominaciones en los diferentes paises: favelas, en Brasil, callampas en Chile, cantegrilles en 
Uruguay. 
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habitadas por 33.920 personas. 8  Esta cifra se elevaba a 112.350 habitantes 

incluyendo las villas del Gran Buenos Aires, cantidad que representaba el casi 

2% de Ia poblaciôn. 

Par su parte, vistas en conjunto, las décadas de 1960 y 1970 fueron 

años de expansion de las villas de emergencia en comparaciOn con las dos 

décadas precedentes. En el Gran Buenos Aires, el porcentaje de habitantes de 

éstasse duplicO: del 5% de Ia poblaciOn - en 1960 a 11% y a 24% en 1970. 

Hacia 1966 Ia cantidad de personas que habitaban en villas se elevO a 

500.000.9  

A mediados de Ia década del '60, el proceso de poblamiento de Ia Villa 

de Retiro se habia completado at conformarse los barrios de "YPF", "Guemes", 

"Comunicaciones" y "Laprida" que convivian con los ya conformados de 

"Inmigrantes" y Saldias". 

La importancia de Ia Villa de Retiro con respecto at resto de las villas de 

Ia ciudad se debiO no sOlo at hecho de ser una de más antiguas o al haber 

Ilegado a congregar a 24.324 habitantes hacia 1976 (7% del total de Ia 

poblaciOn villera), sino principalmente par haberse constituido en Ia mejor 

organizada de todas, cuando a comienzos de los años '70 sus habitantes 

fueron grandes protagonistas de Ia movilizaciôn polItica que se gesto en torno 

al regreso del general PerOn, razones ambas que coadyuvaron a que et Estado 

contemplara sus demandas. 

El conflicto casi permanente entre el Estado y sus pobladores por Ia 

ejecuciOn de sucesivos planes de erradicaciOn se vio incentivado par el alto 

valor inmobiliario de los terrenos ocupados por los villeros, cercanos at Barrio 

Nortey Ia Recoleta, asi coma par Ia proyecciOn de obras tales como autopistas 

y Ia reestructuración de Ia zona de Retiro; también por Ia cercanla a los lugares 

de trabajo coma el puerto y el ferrocarril, sin duda influyentes en su 

poblamiento originario y Ia febril actividad de comisiones vecinales potênciadas 

por Ia presencia de militantes externos provenientes sabre todo de Ia Iglesia 

CatOlica y de los partidos politicos. 

8 Plan de Emergencia. ComisiOn Nacional de Ia Vivienda. Informe elevado at Poder Ejecutivo 
Nacional en abril de 1959. 
9 Auyero, Javier- Hobert, Rodrigo. Op. cit. p.  231. 
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En 10 concerniente al origen de sus habitantes, aunque inicialmente se 

establecieron pobladores italianos, (de ahI el nombre de "Barrio de 

Inmigrantes"), progresivamente Ia villa fue creciendo con Ia liegada de 

migrantes oriundos de las provincias del Interior, como consecuencia del 

proceso de industrializaciôn y Ia posterior crisis de las economlas regionales. 

Más tarde, fue el turno de los inmigrantes de los palses limItrofes, 

principalmente de Bolivia y Paraguay. 

Orlando Vargas, un ex habitante de Ia Villa de Retiro y del MVP relata su 

Ilegada al lugar: 

[ ... ] To naci en Bolivia pero vine de chico a Ia Argentina junto a mis padres 
y mis hermanos. Mis viejos vivieron un tiempo en Mendoza, otro tiempo en 
San Isidro y después fueron a Retiro. Yo a Ia villa habrO lie gado en el '62 al 
barrio de YPF. Recuerdo que habia muchos obreros portuarios, muy 
sindicallzados y combativos que fueron los que protagonizaron una de las 
hue/gas más largas contra Onganla." [ ... ] 10 

Por su parte, Fatima Cabrera, una militante católica y también ex 

habitante de Ia Villa de Retiro y militante del MVP recuerda: 

[ ... ] "Yo vine desde Tucumán a los 8 años más o menos y de Tucumán ya 
recuerdo cierta cercania a Ia /giesia. Mi papa trabajaba en el ingenio Santa 
Ana, un ingenio muy grande al sur de Tucumán, un lugar muy undo hasta 
por Ia misma naturaleza, pero además era un lugar donde en el caso 
nuestro, las familias vivian del trabajo en el ingenio, las escuelas estaban 
cerca, o sea, todo era airededor del ingeriio [en 1965 se produce una 
hue/ga muy grande en el ingenio y su padre es despedido. Su madre toma 
Ia decisiOn de venir a Buenos Aires junto con sus 5 h,jos]. Para mi fue un 
impacto fuerte el lie gar a Retiro, mi abuela estaba vivierrdo en Ia villa. Fue 
una cosa inmensa de ver ía pobreza que a pesar de ml edad me impactO 
mucho en ese momento, de ver una vida totalmente diferente a Ia que yo 
conocia hasta ese entonces" [ ... ] h1 

Desde el punto de vista del perfil ocupacional de los pobladores de 

Retiro, puede decirse que las actividades predominantes fueron las del sector 

10 Entrevista a Orlando Vargas realizada por la Claudia Touris el 6 de agosto de 2004, en Ia 
ciudad de Buenos Aires. 
11  Entrevista a Fatima Cabrera realizada por Claudia Touris el 17 de julio de 2004, en Ia ciudad 
de Buenos Aires. 
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de Ia construcción y del sector portuario, por el lado de los varones, asi como, 

lostrabajos de servicio doméstico entre las mujeres. 

Otros testimonios de habitantes que se establecieron en otras villas de 

Buenos Aires refuerzan Ia idea de que por tradiciôn familiar 0 iniciativa propia 

casi todos tralan alguna experiencia de participaciOn a nivel sindical, eclesial o 

incluso de pequenas iniciativas para promover Ia obtenciôn de servicios y cubrir 

necesidades no satisfechas en sus barrios. Al respecto podemos citar el caso 

de Juan Cymes, habitante de Ia Villa 15 (Las Antenas-Mataderos) quien habla 

nacido en un conventillo de Mataderos y desde adolescente se habla 

convertido en un lider alli, pasando luego a promover iniciativas barriales 

ligadas a clubes de tango, charlas y espacios radiales. Posteriormente, ya 

como trabajador metalUrgico de Ia fábrica Camea -en los tiempos de Frondizi-

se acercó a Ia Villa Cildáñez ante Ia solicitud de un companero de trabajo que 

alil vivia con el objeto de conformar una comisiOn vecinal para defenderse de 

los atropellos policiales que sufrIan a diario. 

También el ejemplo de Magtara Feres, migrante correntina que llegO con 

su marido al Barrio Rivadavia cerca del complejo ubicado entre las calles Cobo 

y Curapaligue, en 1960, comenzO a actuar como catequista mientras su marido 

ex maestro -que por motivos de salud habla perdido su trabajo en las escuelas-

alfabetizaba a niños y a adultos. Al mismo tiempo que participaba en Ia Iglesia 

Magtara integrô Ia comisión vecinal del barrio que inauguro Ia primera plaza 

con mástit en el Iugar. 12  

Estos ejemplos no son menores a Ia hora de comprender que estos 

lugares contaban con Ia presencia de Ilderes con capacidades letradas y una 

experiencia no desdeñable a nivel asociativo, polItico o sindical. Estos saberes 

favorecerlan unos años más tarde Ia cristalizaciOn de précticas más 

sistemáticamente orientadas a generar un espacio politico en el cual sus 

demandas cobraron mucha fuerza al punto de ser consideradas "levadura 

revolucionaria" que debla integrarse a un proyecto de transformaciOn mayor o 

que debla anularse por completo. 

12 Ver: Blaustein, Eduardo. Prohibido vivir aqul. Una historia de los planes de erradicaciOn de 
villas de Ia Ultima dictadura. Buenos Aires. ComisiOn Municipal de la Vivienda, 2001. 
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2. Actores en disputa. Las villas miseria de Ia ciudad de Buenos Aires 

entre 1 .955 y 1966 

A grandes rasgos, pueden distinguirse, en Ia primera mitad del siglo XX, 

ties grandes etapas con relaciOn al tipo de urbanizaciôn y viviendas 

predominantes. El perlodo de entreguerras se caracterizô, por una primera 

urbanizaciOn intensa cuyo rasgo más tipico fue Ia construcciOn de Ia "casa 

propia" (nücleo habitacional unifamiliar). El segundo momento de urbanizaciôn 

importante, correspondiO al gobierno peronista (1946-1955) caracterizado por 

los grandes nücleos habitacionales construidos por el Estado y financiado por 

una expansiva polItica de créditos hipotecarios. Y el tercer momento, posterior 

a 1955, se diferencia notablemente de los anteriores por Ia aparicion explosiva 

de asentamientos precarios en Ia ciudad de Buenos Aires y fundamentalmente 

en el conurbano bonaerense. Aunque fue similar al movimiento anterior tuvo 

como nuevo rasgo Ia ocupaciOn ilegal de terrenos fiscales o no ocupados por 

ser poco aptos como lugar de residencia y el hecho de que las casas ftieron 

concebidas como transitorias. 

En efecto, si bien durante Ia bonanza del gobierno peronista se 

constituyeron nücleos habitacionales precarios, lo notorio fue que desde Ia 

perspectiva de los sujetos que se habian visto obligados a establecerse en 

dichos lugares su permanencia alli era considerada de carácter transitorio pues 

eran parte de Ia clase trabajadora y tenhan expectativas de alcanzar los 

beneficios que les permitieran adquirir su propia vivienda como muchos de sus 

pares. 13  

Al mismo tiempo, desde Ia persp.ectiva estatal, se impulsO una conocida 

politica orientada a Ia construcciOn de viviendas destinadas a los sectores 

populares en el marco de un ambicioso programa de promociOn social que 

desde distintas instituciones satisfacia las demandas de las clases medias, del 

ascendente proletariado industrial e incluso de aquellos sectores que no hablan 

sido alcanzados por el brazo generoso del Estado benefactor peronista como 

13 ... ]"Si bien Ia vida en las villas era ardua, ësta era percibida como transitoria. Sea por Ia 
creencia bastante generalizada en Ia construcciOn de nuevos departamentos por parte del 
gobierno peronista, o porque los vileros se autoperciblan como parte de un proceso general de 
movilidad ascendente, los habitantes de Ia villa pensaban que iban a 'dejar Ia villa'." 

[...] 

Auyero, Javier - Hobert, Rodrigo. Op. cit. p.238. 
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ninos, ancianos y mujeres .desamparadas, de los que se hizo cargo Ia 

FundaciOn Eva Per6n. 14  

La hiperurbanizacion registrada durante Ia década de gobierno 

justicialista provocô que gran cantidad de migrantes de las provincias Uegados 

a Ia ciudad y el conurbano se establecieran de manera ilegal en tierras pUblicas 

y privadas. Un ejemplo de esta situación quedó plasmado como una de las 

primeras referencias a este nuevo fenômenourbano en Ia pelIcula Detrás - de un 

largo muro, dirigida por Lucas Demare, en 1957, y que fuera filmada un año 

antes en Villa Jardin (Lanüs). La acción transcurre a fines de los años '40, 

durante el gobierno del general Perón y los protagonistas son migrantes 

internos pobres provenientes del campo. Expectantes e ilusionados de Ia 

suerte que le depararla el nuevo destino, quedan atrapados enire Ia angustia y 

Ia desesperaciOn que les provoca acostumbrarse a Ia miseria que irradia el 

ambiente de Ia villa y el sueño de que dicho sacrificio durarla poco tiempo 

hasta poder acceder a las casas prometidas por el gob ierno. 

Desde un registro literario, Bernardo Verbitsky reflejO en su novela Villa 

miseria también es America, una crónica detallada del proceso de 

conformación de las villas de emergencia de las grandes ciudades, con 

especial referencia a Buenos Aires. Situada Ia acciOn a mediados de los años 

'50, los personajes protagonicos, habitantes de Ia "villa", son de origen 

provinciano (santiaguenos, santafecinos, tucumanos, entrerrianos) y 

paraguayos. Todos ellos son expulsados de su lugar de origen por Ia pobreza, 

el desempleo, Ia injusticia o razones polIticas. La gran ciudad es descripta 

como un monstruo que devora y humilla con Ia miseria a los más humildes, 

quienes se yen obligados al doble empleo y a Ia jornada laboral de 15 hs o 

más. La solidaridad entre los villleros parece ser el ünico paliativo para 

14 Acerca de Ia movilidad social y los alcances del estado benefactor durante el gobierno 
peronista ver: Torre, Juan carlos - Pastoriza, Elisa. "La democratizaciOn del bienestar", en: 
Torre, Juan Carlos (dir). Los años peronistas (1943-1955). Nueva Historia Argentina. Buenos 
Aires. Editorial Sudamericana, Tomo VIII, 2002, pp. 257-312. 
Sobre las politicas de vivienda durante el peronismo pueden consultarse los trabajos de 
Ballent, Anahi. Las huellas de Ia poiltica. Vivienda, ciudad, peronismo en Buenos Aires. 1943-
1955. Bernal. Universidad Nacional de QUilmes (UNQ)-Prometeo, 2005 y Aboy, Rosa. 
Viviendas para el pueblo. Espacio urbano y sociabilidad en el barrio Los Perales. 1946-1955. 
Buenos Aires. San Andrés-Fondo de Cultura EconOmica (FCE), 2005. 
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defenderse de este escenario cotidiano penoso y de Ia indiferenciay el rechazo 

social más despiadados. 15  

En Ia medida en que los habitantes de las villas no fueran concebidos 

desde Ia esfera estatal como un grupo social con una identidad propia y 

diferenciada, no existieron en Ia Villa de Retiro (como en ninguna otra de Ia 

ciudad) iniciativas importantes de organizaciOn vecinal, asI como tampoco 

acudieron a dicho ámbito representantes de organ ismos 0 instituciones 

externas tales como partidos politicos, iglesias, entidades gubernamentales, 

etc. 

El "problema" de las villas se fue convirtiendo en una preocupación de 

las autoridades estatales y también de las ciencias sociales que desde fines de 

los años '50 y mediados de los '60 estaban muy referenciadas en el paradigma 

de Ia modernizaciOn. La dimension cultural del fenômeno implicaba hacer frente 

a dos cuestiones interrelacionadas. Por una lado, el hecho de que habitar en 

las villas no fuera admitido ni por las autoridades ni por los vecinos ya 

instalados y con otros cOdigos culturales como algo propio de la geografla 

urbana. Por otro, Ia derivación casi natural de esta mirada llevó a ver a los 

villeros como "intrusos" asociados a Ia mala vida y a ser portadores de hábitos 

de indolencia. La discriminaciOn hacia los habitantes de las villas fue frecuente 

en las clases medias urbanas, donde habla resistencia a integrar a nuevos 

grupos que presionaban para ser incluidos en Ia trama urbana y social. 

Javier Auyero y Rod rigo Hobert afirman que: 

[ ... ] "DifIcilmente se pueda dar con una con figuraciOn urbana que haya 
sido, y aUn sea, depositaria de tantas, Ia mayorIa veces negativas, 
representaciones. De tantas esperanzas en el pasado y tantos miedos en 
el presente. Las villas fueron retratadas como el ejemplo acabado del 
fracaso del populismo peronista en los Ultimos años de Ia década del '50, 
como suerte de laboratorios para los sueños modernizadores en Ia, década 
del '60, como cunas de Ia revoluciOn en Ia década del '70, como obstáculos 
para el pro greso y como germinadores do subversivos durante ía áltima 

15 ••• "El recuerdo terrible de Villa Basura, deliberadamente incendiada para expulsar con el 
fuego a su indefenso vecindario, era el terror siempre agazapado en of corazOn de los 
pobladores de Villa Miseria. La noticia de aquella operaciOn ganada por Ia crueldad, no 
publicada por diario alguno, corriO no obstante como un buscapiés maligno. Y todos los barrios 
de las latas, que forman costras en Ia piel del Gran Buenos Aires, supieron desde entonces quo 
en cualquier momento podlan ser corridos de sus casuchas como ratas." [.. 
Verbitsky, Bernardo. Villa miseria también es America. Buenos Aires. Editorial de Ia Universidad 
de Buenos Aires (EUDEBA), 1966, p. 9. 
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dictadura militar, y como lugares de inmoralidad, crimen y ausencia de ley 
en Ia Argentina contemporánea" [.. 

Aspirantes, en camblo, a ser partIcipes de las poilticas distribucionistas 

del Estado benefactor asociado a Ia etapa peronista, muchos de los 

trabajadores que vivian en las villas tenlan ya entonces una ideologla politica 

definida. 

Armando Rivero un ex habitante dé Ia Villa del Bajo Belgrano y ex 

integrante del Movimiento Villero Peronista, se refiere a Ia militancia peronista 

de su padre y a Ia impronta que esta "herencia" tuvo en su propia adscripciôn 

p01 itica: 

[ ... ] "Mi viejo estuvo preso en 1955 y 1956 en Jujuy, era un sindicalista 
provincial y da el golpe Aramburu y muchos peronistas en las provincias 
sufrieron cárcel y persecuciOn. Mi viejo estuvo preso y era muy difIdil 
mantener el trabajo, porque siempre estaba castigado y Jo mandaban al 
medio de los montes vIrgenes a hacer trabajos. Fue entonces, que 
decidimos venir a Buenos Aires y después de haber vivido como clase 
media con todos los derechos hasta el '55, empezamos a vivir como parias 
dentro del propio pals. Nos dio el cuero para lie gar hasta Ia Villa del Bajo 
Belgrano y ahi nos quedamos un par de años hasta que ml viejo consigue 
trabajo de vuelta como tOcnico vial (especializado en movimiento de 
suelos) pero yo me quedé ahI en Ia villa con Ia impronta siempre peronista. 
Cuando éramos pibes no sablamos por qué no se podia cantar lo que 
cantábamos antes, ni nombrar a Perón, vos sablas que algo pasaba pero 
no sabias qué." []17 

Esto explicarla, segUn este testimonlo que tras el derrocamiento de 

Perón [...] "estaba muy activa Ia resistencia peronista y buscaban [los gobiernos] que 

no se metan companeros a organizarnos." []18 

La "Revoluciôn Libertadora" va a significar el inicio de una nueva polItica 

estatal respecto de Ia poblaciôn villera, cuya existencia comenzO a ser vista 

como otra de las consecuencias derivadas de Ia demagogia peronista y 

también como un "problema" social. En 1956, tomando en cuenta algunas de 

las recomendaciones de Ia Primera Reunion Técnica Interamericana de 

Vivienda y Planeamiento de Ia OEA realizada en Colombia, se creO Ia ComisiOn 

Nacional de Ia Vivienda (C NV): 

16 AUyerO Javier - Hobert, Rodrigo. Op. Cit p.  233. 
17 Eritrevistaa Armando Rivero realizada por Claudia Touris el 21 de Julio de 2004. 
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[ ... ] "La ComisiOn Nacional de Ia Vivienda elabora un plan de emergencia 
para solucionar el problema habitacional de Ia poblaciOn v/I/era del pals. .En 
Ol se contempla Ia erradicación de las villas, tras/adando a sus habitantes a 
viviendas que serlan construidas en otros sitios. Se p/antea que el 
problema principal no es Ia casa s/no las caracteristicas de sus moradores, 
por /0 cual es necesario Ia readaptación de ellos, Ia educaciOn sistemática 
de individuos y de familias y el fomento de Ia organizacion y el desarrollo 
de Ia comunidad. 

Particularmente, Ia Villa de Retiro no fue afectada por el plan de 

erradicaciOn aunque si recibiô Ia visita de asistentes sociales y de otros 

agentes gubernamentales que al mismo tiempo que aspiraban a difundir los 

hábitos propios de Ia clase media en reemplazo de todo vestigio de Ia "cultura 

de Ia pobreza" desplegaban una pedagogia de reeducaciOn ciudadana que 

apuntaba a Ia desperonización. 

Es en este perlodo que las villas empezaron a suscitar entonces el 

interés de "los de afuera" ya que junto con Ia presencia estatal se tornó visible 

Ia Ilegada de otros agentes externos tales como estudiantes universitarios, 

militantes politicos, sacerdotes católicos, pastores protestantes, mujeres 

abocadas a trabajos de caridad y otros. 

El ingreso en las villas de estos actores incidió directamente en Ia 

constituciôn de Ia primera organizacion que buscó actuar como articuladora de 

las comisiones vecinales y las dependencias estatales relacionadas con Ia 

cuestiOn habitacional y social. Fue asi, que surgiO en 1958, Ia Federación de 

Barrios y Villas de Emergencia integrada por miembros del Partido Comunista 

(de Ia Union de Mujeres Argentina, en primer término) como de peronistas 

encolumnados al movimiento de Ia Resistencia. En Retiro, se destacaron los 

trabajadores portuarios, cuyo sind icato estaba intervenido: 

[ ... ] "La Unica militancia que estaba en ía superficie hasta el '66 era el PC, 
que siempre quiso entrar y nosotros no lo dejábamos. Aunque yo sOlo 
tenia 15 años no los queria, era como una especie de resistencia 
inorganica muy grande a los del PC [ ... ] El/os eran personas ajenas a Ia 
villa, pero tenlan algunos punteros ahi en Ia villa [ ... ] Habla charlas con 
pibes que venhan de Ia Facu/tad pero no habla con fianza, nosotros éramos 
muy desconfiados por naturaleza, no era gente nuestra... y éramos los más 
activos dentro de Ia villa, los que defendlamos a! 'bueno', éramos una 
especie de autocontrol ahI en /a villa pero toda via muy inorganico, éramos 

18 Entrevista a Armando Rivero. 
19  Pastrana, Ernesto. "Historia de una villa de Ia ciudad de Buenos Aires (1948-1973)", en: 
Revista Interamericana de PlanificaciOn. N° 54. Volumen XIV. Mexico. Junio de 1980. 



251 

rnás bien host//es a todos los que venlan de afuera pero tenhamos mucha 
solidaridad entre nosotros, corn part/amos hasta Ia pobreza." [•••]20 

Aunque probablemente en el caso de este entrevistado Ia resistencia 

hacia Ia gente del PC pudiera explicarse por Ia influencia de una herencia 

ideotogica paterna muy identificada con el peronismo, consideramos que hay 

que tener en cuenta también otros factores. Por un lado, Ia hostilidad de los 

pobladoresde las villas hacia "los de afuera" era casi una constante en los 

inicios de cualquier actividad qüe se emprendiera aill, aUn con fines de ayuda y 

promocion social. Desde Ia perspectiva de aquellos, no importaba si se trataba 

de agentes estatales o provenientes de otros espacios como los partidos 

politicos y Ia Iglesia catôlica. Una actitud defensiva y ambivalente los 

relacionaba con los "otros" que venlan de aquel mundo del que se aspiraba a 

formar parte, pero que mayoritariamente los discriminaba y estigmatizaba. Por 

otro lado, se trataba de espacios donde las fronteras entre Ia ley y el delito eran 

más laxas, de alli que pudieran existir casos como el que relata nuestro 

entrevistado en que parte de Ia rebeldia juvenhl se canalizara contra los 

extraños que se atrevian a entrar alli y se ejerciera at mejor estilo Robin Hood 

a favor los pares más débiles. Creemos que estos elementos de una 

autoconciencia de segregación y un sentimiento latente de justicia reparadora 

permitieron más tarde que muchos de estos jovenes se sintieran mejor 

interpelados por el tipo de propuestas que la Juventud Peronista lanzarIa en 

dicho espaclo. 

Sin embargo, a pesar de que en ciertas instancias pudieran existir esta 

clase de resistencias o tensiones con los militantes del PC, otros testimonios de 

simpatizantes peronistas que actuaron en Ia Villa de Retiro relativizan esta 

primera visiOn y ponen el acento en las iniciativas compartidas entre los 

vecinos, los militantes del PC e incluso los clerigos hacia comienzos de los 

años '60: 

[ ... ] "las condiciones de vida [en Retiro] eran rnuy precarias, el agua no 
estaba en las casas, estaba en las esquinas, no habla Iuz elOctrica, por 
eso se produclan accidentes muy seguido por las ye/as o por las lámparas 
y eran incendios terribles, donde a veces se producIan muertes. Por eso Ia 
gente siempre buscaba organizarse. Fue muy importante Ia organizaciOn 

20 Entrevista a Armando Rivero. 
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de las comisiones de los barrios y especialmente gente que yo creo tenla 
una gran experiencia organizativa, por ejemplo el caso do una persona que 
yo conocsr, compartI Ia Ultima eta pa de su vida, que fue José Valenzuela 
[militante del PC]. El fue presidente 15 años del Barrio Comunicaciones, 
pero era una persona que ya habla tenido una trayectoria como trabajador, 
de haber estado preso, y de haber estado en luchas de los trabajadores. 
Aunque era tucumano y Ia mayorIa de Ia gente del barrio eran boliviana 
habIa logrado una comunicaciOn muy grande, Ia gente. lo respetaba 
muchIsimo y lograba convocatoria. La gente primero se comunicaba por lo 
reivindicativo, por si habla quo hacer un pasiio, cOmo se consegula que 
hubiera una canilla más... o cUando habla un incendio habia que hacer 
desde una olla popular hasta ver cOmo Ia gente preparaba las carpas." 
[ ... ]21 

Iniciativas similares de organización barrial por parte de los villeros 

existieron también en villas del Gran Buenos Aires como Ia Union vecinal de 

Villa Jardmn, que se formô para tratar el "tema de Ia tierra". Como resultado de 

ésta, los villeros no sOlo impidieron el desalojo sino que consolidaron Ia primera 

organizaciOn barrial importante. 22  

El sacerdote Carlos Mugica, primer representante importante de Ia 

lglesia catOlica en enfocar su labor pastoral en Ia Villa de Retiro, era a su vez, 

uno de los artIfices del dialogo entre marxistas y cristianos en los ámbitos 

universitarios. De tal manera que pese a Ia sorpresa de unos cuantos, comenzO 

a trabajar conjuntamente en Ia capilla Cristo Obrero por él fundada con cuadros 

provistos por el PC que ya tenian presencia en el lugar: 

[ ... ] "Del lado do Mugica estaba Roberto Guevara, el hermano del Che, 
Hector Sobel -uno de los primeros quo chupan- ambos pro fesionales del 
PC, que atendIan casos laborales, problemas do divorcios y eran los quo 
estaban a/li fogoneando Ia cosa junto con Mugica y con Ia comisión vecinal 
do Pope-  Valenzuola, otro buen cuadro del PC. Porque cuadros 
organizados quo vinieran del peronismo todavIa no habIa. Rocién después 
del '69, '70 ompioza a hablarse de poronismo en Ia villa." []23  

Cabe preguntarse si Ia apertura demostrada por Mugica y el respeto del 

que gozàban algunos dirigentes vecinales como el ajudido José Valenzuela 

ayudaron a vencer los resquemores de los más desconfiados y también a 

estimular el compromiso participativo de los quo hasta ese momento habian 

21 Entrevista a Fatima Cabrera. 
22 Auyero, Javier - Hobert, Rodrigo. Op. Cit., p.  240. 
23 Entrevista al padre José Meisegeier (s.j.) que trabajaba en uno de los barrios de Retiro junto 
a Mugica y que también integrô el grupo de curas villeros de Ia Capital y formô parte del MSTM. 
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permanecido prescidentes de los asuntos comunitarios de los distintos barrios 

de Ia Villa 31. 

3. Las respuestas organizativas villeras a los planes de erradicación 

- 	 Durante los gobiernos de Frondizi y Guido también se impulsaron 	- 

politicas erradicadoras. Aunque finalmente no se concretaron, suscitaron 

importantes respuestas de los villeros a través de Ia Federaciôn de Barrios y 

Villas de Emergencia -reconocida por el gobierno municipal- y también por 

medio del Concejo Deliberante. Por via de los partidos socialista, demôcrata 

cristiano y comunista, se avanzô en Ia obtención de pequenas mejoras 

vinculadas at abastecimiento de agua, luz y cloacas. 

A Ia vez que las empresas y dependencias estatales pretendian 

recuperar las tierras de su propiedad ocupadas por los villeros se impulsaron 

proyectos de construcción de viviendas provisorias prefabricadas y de 

estructura metálica, abovedada, precaria y de dimensiones minUsculas 

conocidas como "medios caños". Ante esta amenaza, las comisiones vecinales 

recién gestadas en los barrios de GUemes, Cornunicaciones e YPF fueron las 

más activas: 

[ ... ] "Unidad Férrea y Resistir es nuestra consigna, nos quedamos aqul 
mismo, si no nos ofrecen viviendas decorosas, no aceptamos soluciones 
transitorias. Lo que hay que erradicar no son las villas sino Ia miseria." 
[]24 

La presiôn ante los entes gubernamentales a través de las 

organizaciones mencionadas y Ia difusiôn de los problemas mediante los 

medios de comunicaciôn surtieron su efecto también en logros tales como Ia 

pavimentaciOn de las calles de entrada a Ia villa con vistas a posibilitar Ia 

Ilegada de los servicios de colectivos. 

ReemplazO a Mugica en Ia capitla "Cristo Obrero", despues de que aquel fuera asesinado en 
mayo de 1974 (realizada por Claudia Touris en jun10 de 2004). 
24 Citado por Pastrana, Ernesto. Op. Cit., p.131. 	 - - 
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Evidentemente, estos logros que los villeros le arrancaban al Estado 

contribulan a legitimar Ia ocupaciôn efectiva de los terrenos. 25  Hacia 1963, Ia 

poblacion segula en aumento. Para aquel entonces se estimaba que existlan 

en la ciudad 33 nucleamientos de estas caracterIsticas, que congregaban a 

42.462 personas (sin contar los 5.000 habitantes del albergue Warnes). 26  

El tema de las villas se iba instalando asi en la agenda de prioridades de 

las distintas administraciones municipales, razôn por Ia cual Ia Comisión 

Municipal de Ia Vivienda (CMV), que ya existla también desde 1956, fue 

incrementando sus funciones y tareas relacionadas con Ia situaciôn de dichos 

I ugares. 

Durante Ia gestión de Arturo Illia se alternô Ia politica erradicadora con el 

asistencialismo. Mejoró sensiblemente Ia relaciOn del gobierno nacional con Ia 

FederaciOn de Barrios y Villas de Emergencia, que a su vez se tornO más 

permeable a Ia negociaciOn con los partidos politicos y Ia CGT. Sin embargo, Ia 

administraciOn municipal se mantuvo en una linea más dura, más cercana a Ia 

idea erradicadora. Las comisiones vecinales "rebeldes" eran desconocidas 

mientras se alentaba Ia creaciOn de otras más sumisas hacia Ia politica oficial 

del distrito. Tales contradicciones evidenciaban Ia pugna entre las distintas 

facciones politicas del partido gobernante trasladadas al interior del aparato 

estatal 27 

Pese a estos clivajes entre las jurisdicciones y organismos 

gubernamentales se obtuvieron beneficios mayores a los otorgados por el 

gobierno de Frondizi: se extendieron los servicios sanitarios, eléctricos, los 

senderos peatonales y se construyeron dos dispensarios medicos y una 

escuela püblica. 

25  Hacia el fin de Ia presidencia de Frondizi el gobierno de Ia provincia de Buenos Aires 
sancionô Ia ley 65.526, en 1962, que detuvo Ia ofensiva de los propietarios sobre los terrenos 
ocupados por los pobladores de las villas, evitando Ia erradicaciOn. Esta ley tuvo asi un impacto 
directo sobre muchos de estos asentamientos. Tal fue el caso de Villa Jardin ya que dicha ley 
hizo posible que Ia residencia alli dejara de ser transitoria y las condiciones de vida mejoraran 
aceleradamente. Se rellenaron lagunas, se asfaltaron e iluminaron calles y se instalaron las 
primeras redes de agua. 
Mãs datos sobre Ia evoluciôn de VUla Jardin y sus iniciativas asociativas pueden consultarse en 
Auyero, Javier - Hobert, Rodrigo. Op. Cit. 
26 Blaustein, Eduardo. Op. Cit., p.  22. 
27 Ziccardi, Alicia. "Politicas de viviendas y movimientos urbanos. El caso de Buenos Aires 
(1963-1 973)" Buenos Aires. Informe final de investigaciOn publicada por el Centro de Estudios 
Urbanos y Regionales del Instituto Torcuato Di Tella. Enero de 1977. 
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En el contexto de Ia agitación sindical y del Plan de Lucha contra Illia, se 

generO entre el Estado y los villeros de Retiro un fuerte conflicto provocado por 

el anuncio de una licitaciOn pUblica para construir una terminal de omnibus de 

larga distancia en dicho predio. Una vez más fue el turno de Ia FederaciOn de 

Villas, a Ia que se sumO un centro de madres que solicitô Ia intervenciOn del 

presidente. Se buscO el apoyo de Ia CGT y del Sindicato Unido de Portuarios 

argentinos (SIJPA); los cuales emitieron comunicados de solidaridad con los 

habitantes de Ia Villa de Retiro. Por otra parte, se estrecharon los lazos entre 

los villeros y los trabajadores portuarios con motivo de una prolongada huelga 

que afectO a aquellos y se logrO el objetivo de que el presidente suspend iera el 

proyectado desalojo. 28  

Uno de nuestros entrevistados explica qué tipo de relaciôn y de identidad 

se fue conformando entre los habitantes de Retiro, que como él, eran 

trabajadores portuarios: 

[ ... ] "Los más chicos Ibamos a ganarnos unos man gos a! puerto: 'chimbos' 
nos declan. Por ía edad no tenlamos documento de portuario ni nada de 
eso. Habla mucha demanda de mano de obra. Habla Opocas en que 
entraban muchos barcos o que tenlas que cargar muchos barcos y los 
trabajadores afiliados a portuarios no alcanzaban y entonces al/I nos 
ilamaban a nosotros. Haclamos los trabajos más livianos, anotar en una 
libreta o carga y descarga pero no los trabajos más peligrosos. El puerto 
era un lugar muy particular, muy sindicalizado, habia muchos que 
estuvieron presos y que por antecedentes pena/es no podlan conseguir 
trabajo en ninguna fábrica, si podlan hacerlo en el puerto donde no se 
pedla nada. Después conocI a muchos españoles, vascos que hablan 
participado en Ia guerra civil y tenIan toda una experiencia y ahI se 
contaban historias, se transmitIan experiencias. Si uno iba participando 
sindicalmente, despuOs en el barrio se iba volcando eso en las comisiones 
de barrio. " [ ... ]29 

Evidentemente, los aprendizajes de experiencias de lucha y 

organizaciOn sindical en los ámbitos laborales donde trabajaban muchos de los 

vecinos de Ia Villa 31, como el portuario, reforzaron el enviOn que iban tomando 

las prácticas asociativas en sus respectivos barrios, al mismo tiempo que 

contribuyeron a Ia maduraciôn de Ia conciencia de una identidad con una doble 

faz villera y trabajadora. 

28 Pastrana, Ernesto. Op. Cit., p.135. 
29 Entrevista a Or'ando Vargas. 
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EI derrocamiento de Illia significo Ia puesta en marcha de una "ofensiva 

modernizadora" por parte del general Juan Carlos Onganla, que en materia de 

politica social y habitacional condujo at más ofensivo intento de erradicar todas 

las villas existentes en Ia Capital Federal y el conurbano. 

En diciembre de 1967, se dictO Ia Ley Nacional 17.605, conocida como 

"Plan de "Erradicación de las Villas de Emergencia de Ia Capital Federal y el 

Gran Buenos Aires" (PEVE), que en vistas de las inundaciones que habla 

provocado el desborde de los rIos Matanza y Reconquista proporcionaron el 

argumento que el gobierno estaba esperando para desalojar a los "intrusos" de 

las villas que ocupaban buena parte do Ia zona afectada por las crecidas. 

Acorde at discurso eficientista y tecnocrático que caracterizO Ia primera 

etapa do Ia "Revoluciôn Argentina", el plan se proponia dar vivienda a los 

70.000 villeros de Ia ciudad y a los 210.000 del conurbano, lo cual suponia un 

total de 280.000 erradicaciones y realojamientos. Se buscaba una soluciOn 

totalizante y definitiva at problema, para to cual se puso en marcha un enorme 

despliegue de recursos financieros, materiales y humanos. En esta 

oportunidad, Ia responsabilidad mayor se depositó en manos del Ministerio de 

Bienestar Social más que en la CMV. 

Las comisiones vecinales fueron absolutamente deslegitimadas, 

retirando el reconocimiento de Ia Federación do Barrios y Villas de Emergencia. 

Se desalentô y reprimiO toda iniciativa organizativa orientada a defender las 

demandas do los villeros. El plan tenia como objetivo el congelamiento do Ia 

poblaciOn, asI como, Ia prohibiciôn de ocupar las viviendas de los desalojados. 

Otra dimension relevante del plan era Ia construcciOn de 8.000 viviendas 

transitorias en 17.000 Nü.cleos Habitacionales Transitorios (NHT). La 

concepciôn que sustentaba a los NHT era dotar a cada familia do un espacio 

de 13,3 m 2  donde los villeros bajo Ia supervision do expertos en el tema serlan 

"readaptados" para dejar atrás definitivamente sus hábitos, concebidos como 

contrarios do una cultura urbana y moderna: 

[ ... ] 'la erradicación consistla en sacar a ía gente de sus viviendas 
mediante tratos muy violentos, los subian a los carniones del ejército, con 
aquellas pertenencias que alcanzaban a rescatar, los desinfectaban y todo 
aquello que no hab Ian podido lievar era quemado y aplastado por las 
topadoras. La erradicaciOn inclula Ia expulsion a sus palses de origen a 
bolivianos, chilenos y paraguayos que habitaban las villas. Además los 
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contingentesno eran realojados con un 'sentido de comunidad' sino que se 
los tras/adabaen,forma dispersa sobretodo a los dirigentes vu/eros, y eran 
destinados a los NHT principalmente aquellas personas que eran 
consideradas inferiores: mujeres so/as, alcohO/icos, los más desplazados 
socialmente" []30  

A comienzos de 1968, el gobierno accediO a que se conformara una 

Junta de Delegados con representantes de los seis barrios de Ia Villa de Retiro 

con vistas a negociar las condiciones del plan de 'erradicaciôn (PEVE). Sin 

embargo, los alcances del PEVE serian pobres con relaciOn a los ambiciosos 

objetivos que se habia propuesto. 

La ofensiva del Estado "Burocrático-Autoritario" -segUn Ia denominación 

de Guillermo 0' DonneD-, tuvo una primera fase "exitosa" que se plasmó a 

través de Ia politica econOmica de Krieger Vasena y de Ia prohibiciôn de toda 

forma de expresion disidente mediante Ia obturaciôn de Ia poiltica. Sin 

embargo, una combinaciOn de factores como Ia represion de los sectores 

populares, Ia intervenciôn a las universidades, Ia abierta censura del mundo de 

Ia cultura y una serie de acontecimientos derivados del contexto mundial y 

nacional precipitaron antes de 10 previsto el final del Onganiato. 

4. La Villa 31 como epicentro de Ia militancia polItico-religiosa de los 

tempranos '70. Euforia, tensiones y derrota 

4.1. Los curas villeros 

Un estallido popular producido en Côrdoba en mayo de 1969, encendió 

Ia mecha de Ia recuperación de Ia iniciativa por parte de los sectores más 

castigados por Ia dictadura de Ongania: obreros, estudiantes, sectores medios 

urbanos y rurales, intelectuales y artistas. Los cambios politicos y culturales 

que aconteclan en todo el mundo, Ia rebeliôn juvenhl generalizada, el 

cuestionamiento a los patrones de autoridad tradicional que regIan Ia sociedad 

burguesa, los debates en torno a Ia viabilidad de modelos socialistas, Ia 

° Davolos, Patricia - Jabbaz, Marcela - Molina, Estela. Movimiento Vilero y Estado (1966-
1976). Buenos Aires. Centro Editor de America Latina (CEAL). Biblioteca Politica Argentina NO 

178. 1987, p. 32. 
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emergencia de los palses del Tercer Mundo, los aires de cambio que el CVII 

trajo a Ia Iglesia y al mundo catôlico en general, marcaron el tono epocal. 

Vastos sectores se sintieron portadores del élan que transformarla para 

siempre Ia historia del mundo. La Revolución era posible. 

,Cômo se viviô en el ámbito de las villas esta etapa de "efervescencia 

revolucionaria" que el Cordobazo abriO en Ia sociedad argentina? c De qué 

manera se transformaron y se politizaron las aspiraciones de sus habitantes? 

,Qué nuevos actorés externos contribuyeron a sumar a los villeros dentro de Ia 

ola contestataria que se prolongaria hasta 1973? Uno de los actores 

fundamentales fue Ia Iglesia Catôlica, o más precisamente, un sector de 

sacerdotes: los curas villeros que formaban parte del MSTM, fundado a fines 

de 1967. Aunque las villas estuvieran ubicadas dentro de los Ilmites 

jurisdiccionales de diferentes parroquias de Ia ciudad, en Ia práctica no existla 

casi relación entre los parrocos de éstas -que en promedio estaban a cargo de 

unos 15 mil o 20 mil fieles- y los habitantes de aquellas. Los villeros no eran de 

acudir a las parroquias, por cerca que éstas estuvieran por una distancia más 

socio-cultural que geografica: 

[ ... ] "Lo más comOn era entonces, que do las Parroquias no se salla a las 
'villas', ni de las 'villas' se iba a las Parroquias. V en las 'villas', como 
después se fue descubriendo los que en ellas se metieron, existIa una gran 
sensibiidad religiosa pero no se daban los factores eclesiales que Ia 
nutriesen y Ia canalizasen, de modo que en este terreno como en muchos 
otros, resultaban 'marginados;' es decir, fuera y extraños a Ia convivencia 
social." []31  

La presencia sacerdotal en las villas habla comenzado hacia 1965 

cuando Carlos Mugica se hizo presente en Ia villa de Retiro mientras otro grupo 

iniciO su acciOn pastoral en Ia villa 20 de Lugano, en Ia de Villa Soldati, en el 

bajo Flores y en Ia Villa Dorrego cercana a Chacarita. 

De todos ellos, fue sin duda Ia figura que se proyectO más aIIá de Ia Villa 

31, por las multiples actividades que este sacerdote desempeñaba en distintos 

ambientes sociales. De hecho, su primera relaciOn con Ia Villa de Retiro 

comenzô en 1961, poco después de iniciar su. trabajo en Ia Parroquia Nuestra 

Señora del Socorro, cuando fue requerido como capellán en el recién 
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inaugurado colegio "Paulina de Mallinckrodt", en el sector YPF de Ia Villa de 

Retiro. Fue a partir de aill quese fue gestando el conocimiento y Ia relaciOn con 

los pobladores del lugar. 

Asimismo, pocos años más tarde, en una conversaciOn sostenida con 

integrantes de Ia JP, en 1973, Mugica recomendaba acercarse al universo de 

los pobres procurando no caer en un idealismo alejado de Ia realidad: 

F.. I "Tam poco [agregaba] hay que decir 'voy a entrar en contacto con el 
sacrosanto mundo del proletariado' y, cuando me doy vuelta, me robaron Ia 
billetera. No es cuestiOn de 'chuparle las medias a los pobres' porque en 
un trabajador puede haber ya una mentalidad capitalista y egoIsta. Por 
eso, yo creo que hoy tenemos que buscar el camino entre todos... AhI 
entra en juego Ia humildad de saber ser cuestionado, de dejarnos 
cuestionar por los demás, y de cuestionar también nosotros a los demás". 

Además de celebrar misas, bautismos y casamientos, Mugica, empezo, 

los fines de semana a recorrer Ia Villa 31 para conocer los problemas de sus 

habitantes. Su apariencia sencilla (vestimenta sport con pantalones y zapatos 

gastados), su personalidad carismática y su lenguaje Ilano y directo lo fueron 

convirtiendo en un Ilder. Se acudla a pedirle ayuda para conseguir empleo, o 

medicamentos, para tramitar velatorios y entierros, para Ia resoluciOn de 

conflictos entre los propios villeros por supuestas apropiaciones de parcelas. 

También intervenla frenando razzias y maltratos a los villeros por parte de las 

fuerzas policiales. 

Sin embargo, lo más caracteristico fue su capacidad para convocar 

colaboradores que to asistieran con vistas a realizar un trabajo más sistemático 

y sostenido. Militantes de Ia JEC, de Ia JUC, profesionales de distintas 

disciplinas, empleados y amas de casa se sumaron a su proyecto, 

conformando un nutrido equipo de trabajo permanente en el lugar y al que 

pronto se incorporarlan muchos militantes. 33  

31 Equipo Pastoral de Villas de Emergencia de Ia ArquidiOcesis de Buenos Aires. "Los Curas 
Villeros", en: Revista de Sociedad y Religion. NO 6. 1988, p.  5. 
32 Conversacion mantenida entre Carlos Mugica y militantes de Ia JP de Chivilicoy, provincia de 
Buenos Aires el 11 de octubre de 1973. Citado por: De Biase, Martin. Entre dos fuegos. Vida y 
asesinato del padre Mugica. Buenos Aires. Ediciones de Ia Flor, 1998, p.  105. 
33 Entre aquellos colaboradores se destacaban los nombres de Fernando Galmarini, Ema 
Almirôn y Lucia Cullen. Ver: De Biase, Martin. Op. Cit. 
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En septiembre de 1969, los curas villeros, recibieron Ia autorizaciOn 

oficial por parte del Arzobispo Coadjutor Monseñor Juan Carlos Aramburu de 

desarrollar una pastoral acorde a las necesidades de los más pobres y los más 

débiles segUn las recomendaciones que el CVII hacia en el decreto sobre los 

presbIteros. Se reconocla que existlan zonas en Ia arquidiOcesis que exiglan 

un trabajo pastoral "especialmente adaptado". Para ello, se elaborô un 

documento en el cual el Arzobispo convocó a Ia participacion a algunos - de los 

sacerdotes que ya actuaban en las villas para dar cabida a sus aspiraciones: 

[ ... ] "Se parte de una inquietud: estar presente en el mundo trabajador y 
pobre, compartiendo su suerte, buscando intensificar Ia irnagen de una 
Iglesia solidaria y accesible, que los comprende, que sufre con ellos y que 
desea e impulsa su promocion integral y verdaderamente humana. En una 
actitud de se,vicio y de pobreza corn partida, estos sacerdotes tratarán de 
descubrir lo que ese pueblo que sufre dice al mundo de manera Onica y 
original, qué idea del hombre se forma a través de sus experiencias y 
privaciones y qué cualidades humanas adquieren para eios mayor relieve. 
Todo ello plantea nuevas preguntas a las que se les ayudara a solucionar 
mediante Ia luz de nuestra fe en el Señor y Ia doctrina de ía Iglesia [...] 
Se ha juzgado conveniente [ ... ] crear una pequena comunidad sacerdotal 
en ía que los sacerdotes, mediante Ia coherencia de pobreza e integracion 
a ese medio, podrán vivir del trabajo de sus manos y de /0 que reciben 
espontáneamente de sus fieles. Este equipo será responsable de Ia acciOn 
pastoral a desarrollar en las villas de emergencia de nuestra ArquidiOcesis, 
con forrne a Jo establecido [...] 
Tenderán siempre que sea posible a vivir en una comunidad sacerdotal, 
pobre pero decorosamente de tal manera que su morada a nadie résulte 
inaccesible, ni nadie, aOn el más humilde, tenga nunca aprensiOn de 
frecuentarla." [... 

Era eI nacimiento institucional del Equipo Pastoral de Villas, que estuvo 

integrado por siete sacerdotes: Hector Botán, Jorge Vernazza, Carlos Mugica, 

Rodolfo Ricciardelli, Jorge Goñi, José Maria Mieseigeier (sj) y Manuel Perez 

Villa. 

El Arzobispado autorizO también que los sacerdotes pudieran "vivir del 

trabajo de sus manos" siempre y cuando Ia labor "no ministerial" no superara Ia 

media jornada. Recordemos al respecto que el CVII habia reconocido que los 

presbIteros pudieran desarrollar también este tipo de labores que ya tenlan 

cierta tradición en Europa, desde Ia década del '40 y sobre todo a partir de Ia 

Segunda Guerra Mundial, pero que en nuestro media eran bastante novedosos 

34  Boletmn Eclesiásfico de Buenos Aires (BEABA), Septiembre de 1969. 
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•ya que los ejemplos de curas obreros eran escasos. La mayorIa eran 

extranjeros o bien sacerdotes locales que hablan viajado a Europa y tenido 

• algün paso por diócesis o lugares donde se Ilevaban a cabo lineas de pastoral 

orientadas hacia el mundo obrero. 

Fue el papa Juan XXIII quien solicitó a los obispos franceses el envIo de 

misioneros a America Latina. En ese contexto, el Consejo de Ia MisiOn de 

Francia envió a Ia Argentina, a fines de junio de 1962, al sacerdote Francisco 

"Paco" Huidobro, nacido en Espana pero que habla vivido desde su infancia en 

el suelo gab. Se radicó en Ia Diócesis de Avellaneda dando inicio a una de las 

primeras experiencias de curas obreros en el ámbito local. Lo acompanaron los 

sacerdotes Pedro Burguette, Pedro Olhagaray y luego Luis AldaIs. 35  

U na orientación parecida desarrollaron los sacerdotes espanoles 

provenientes de Ia Obra de CooperaciOn Sacerdotal Hispanoamericana 

(OCHSA). Varios de ebbs estuvieron en el epicentro de los conflictos intra-

eclesiales que explicamos en el capitulo 3, siendo el caso más resonante el 

suscitado por el despido de "Paco" Huidobro de Ia fábrica Indupar en Ia que 

trabajaba y actuaba como delegado sindical. 

La mayorIa de los curas villeros trabajaron al comienzo en actividades 

manuales: en talleres mecãnicos, carpinterla, taller de herrajes, sei'vices de 

ascensores y verdulerla. A medida que su trabajo especIficamente religioso y 

de promoción social fue más intensivo, este propôsito del trabajo manual 

asalariado debiô ser abandonado, aunque persistió en bo que hacia a su 

participacion en los trabajos comunitarios de los vecinos. 36  

Por su parte, Ia intenciôn de vivir en comunidad sacerdotab solo pudo 

cumplirse en aquellos casos en que eran al menos dos los sacerdotes 

afectados a un solo lugar. Más bien predominO Ia presencia solitaria pero muy 

articulada de los presbIteros con Ia vida de los pobladores de las villas, y las 

reuniones permanentes con sus pares del equipo de pastoral de villas con 

quienes también se compartlan actividades de reflexiOn, recreación -que 

Ver Rougier, Stan. Paco Huidobro. Un cura obrero entre nosotros. Buenos Aires. Editoria' 
Claretiana, 2001. 
36  Recuerda Jose Meisegeier (s.j.): [...] "Botan trabajaba en una herrerla, Vernazza en una 
carpinterla, Ricciardelli en una planta de ensamblaje de Ia General Motors, para hacer autos y 
camiones; Perez Villa de barrendero municipal. Los que 'zafamos' de eso fuimos Mugica y yo 
porque enseñábamos en Ia Universidad del Salvador. Eramos un poco renuentes o las ovejas 
negras del grupo de los curas obreros y vileros" [ ... ] 
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inclufan a los fieles de sus respectivas capillas- y retiros espirituales 

conjuntos. 37  

Entre las primeras y más significativas intervenciones del MSTM, se 

destaca Ia producida el 20 de Diciembre de 1968, cuando unos 21 sacerdotes 

de Ia Capital y del Gran Buenos Aires hicieron una manifestaciôn de protesta 

silenciosa frente a Ia Casa Rosada, con el propósito de entregar una carta, 

dirigida al presidente Ongania y firmada por 68 sacerdotes. El objetivo era 

rechazar el PEVE y lograr cierto impacto en Ia opinion publica. 

En Ia carta se cuestionaba Ia poiltica econOmica por su subordinaciOn a 

los dictámenes de Ia banca internacional y se enumeraban casos de personas 

individuales argentinas y extranjeras sumidas en Ia pobreza más extrema. Se 

justificaba el éxodo rural hacia las ciudades y el crecimiento de las villas como 

Ia ünica alternativa para su subsistencia. Se denunciaban los procedimientos 

policiales violentos contra los habitantes de las villas, Ia politica de divisiOn que 

Ia CMV realizaba entre éstos y los incendios deliberados para expulsar a los 

villeros de sus asentamientos y se exigla dejar sin efecto el PEVE. Asimismo, 

se explicitaba cuál era Ia posiciOn asumida como sacerdotes ante esta 

situaciOn: 

[ ... ] "Sr. Presidente, Ia situaciOn es dramática. Con Pablo VI Ic recordamos 
que no podemos aceptar una sociedad en Ia que los pobres son cada vez 
más pobres y los ricos cada vez mãs ricos. No aceptamos a su vez una 
soluciOn en Ia que, los que habitualmente se sientan a Ia mesa del poder, 
tendrán más bienes solo a/ pueblo caerán migajas. Nuestros Obispos en 
Mede/lIn nos exigen estar al lado del que sufre Ia injusticia, aUn a precio 
del sacrificio: Ia paciencia del pueblo tiene un Ilmite y nos admiramos de Ia 
que hasta ahora han demostrado. No permita que se atropellen sus 
derechos más sagrados. No sea que hartos de sufrir apelen a medios 
extremos. Si ese momento Ilega, aUn asi estaremosjunto a el/os" [•••]38 

Otro documento de impacto mediático, y que comenzO a marcar un tono 

subido de cuestionamiento a Ia dictadura militar por parte del MSTM, fue el que 

repudiaba Ia iniciativa del general Onganla de consagrar el pals al Inmaculado 

Corazón de Maria en un mensaje radio televisivo del 12 de noviembre de 1969. 

Entrevista realizada par Claudia Touris en junio de 1995. 
37 Ver: "Los curas villeros". Op. Cit. 
38 "Carta entregada al Gral. Ongania sabre erradicaciôn de villas", diciembre de 1968. En: 
Sacerdotes para el Tercer Mundo. Crónica, documentos, reflexiOn. Publicaciones del 
Movimiento. Buenos Aires, 1972 (3 1  ediciôn), p.  67. 
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En Ia vigorosa repuesta que el MSTM elaborO al respecto, se advertla sobre Ia 

especificidad de los medios polIticos para [a resoluciOn de los problemas 

urgentes que el pals tenla por aquel entonces: [...] "una politica no se hace con 

milagros [ ... ] De un polItico el pueblo espera otra cosa, no que se le diga que el pals se 

hunde y que no queda otra sa/ida que rezar" [ ... ] También se denunciaba Ia 

instrumentalización de los sentimientos religiosos del pueblo, y en particular del 

culto mariano, a favor de una politica contraria a los intereses de Un proyecto 

liberador de Ia dependencia en Ia que -declan- estaba sumergida Ia nación y el 

pueblo: 

[ ... ] "Los argentinos venimos esperando que los conductores de turho de 
este pals nos propongan objetivos inscriptos en nuestra conciencia 
nacional e histOrica. Cuando en cambio de ello se nos habla retOricamente 
de Ia Virgen guardiana, de sus santuarios esparcidos por el Continente, de 
Ia Cruz que señorea las p/a yas, de Ia Virgen genera/a de las armas, de los 
co/ores del manto de Maria que hacen juego con los co/ores de nuestra 
bandera entonces pensamos que se escamotea Ia responsabilidad de 
presentarnos un proyecto politico nacional serio y que en cambio de eso se 
nos quiere refugiar en un pasado de ensueño o en simbolos re/igiosos que 
son —esto es /0 peor- despojados de su exigencia y de su dureza. 
Pensamos que ni/a Cruz, ni Maria son tópicos para hacer retórica, sino 
premisas de vida para sacar de ellas conclusiones hirientes' [.. 

El modelo corporativista basado en Ia alianza de Ia cruz y Ia espada, 

defendido por el general Onganla y los sectores de Ia alta jerarquia eclesiástica 

que lo avalaban (nucleados en torno al Cardenal Caggiano), resultó asi 

impugnado desde dentro del mismo catolicismo y de un sector del clero para el 

cual el "mito de Ia "aciOn católica" se redefinia en Ia exaltaciôn de Ia imagen de 

"Cristo Obrero" en vez de Ia de "Cristo Rey", simbolo del catolicismo integrista. 

Sin embargo, como intentaremos demostrar Iuego, los curas villeros 

elaboraron una modalidad en aquel entonces muy novedosa que buscaba 

conciliar Ia piedad popular hacia el culto mariano con las consignas polIticas de 

los vecinos de las villas. Fue mediante Ia práctica de las peregrinaciones al 

santuario de Luján donde no estaria ausente cierta instrumentalizaciOn de Ia 

sensibilidad religiosa de los sectores populares y de Ia representaciOn mariana. 

39 Bresci, Domingo (Comp., presentaciôn y notes). Movimiento de Sacerdotes para el Tercer 
Mundo. Buenos Aires. Centro Salesiano de Estudios San Juan Bosco. Centro Nazaret. 1994, 
pp. 90-91. 
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La "Virgen generala" y Ia "Virgen guardiana" darla paso a Ia "Virgen gaucha", 

buscando producir una mayor identificaciOn con el "pueblo pobre". 

Bajo Ia consigna "Trans formar las villas de emergencia en barrios 

obreros'ç el Equipo de Pastoral de Villas contraponla al PEVE Ia siguiente 

propuesta: 

[ ... ] "Quienes tenemos Ia gracia de convivir con los vu/eros, debemos 
testimoniar Ia inmensa riqueza de va/ores humanos y cristianos que se da 
en Ia mayorIa de el/os. Nada más injusto ni inexacto que Ia falsa imagen de 
indolencia y vicios con que los del asfalto' pretenden cubrir Ia triste 
realidad de las villas, para eludir su responsabilidad social respecto de las 
mismas. Por /0 tanto reclamamos de los poderes pUblicos: 
-Que, en lugar del ineficaz plan de erradicaciOn, se plantee con realismo y 
eficacia, Ia construcciOn de viviendas obreras en los mismos terrenos de 
las villas, asignándose los fondos necesarios y utilizando, en parte, Ia 
mano de obra de los mismos interesados. 
-Que se faciliten crOditos para viviendas, realmente al alcance de los que 
ya, con grandes sacrificios, han adquirido un lote de terreno. 
-Que, de inmediato, se derogue el artIculo 4, sobre con gelamiento de las 
villas. 
-Que se preste eficaz apoyo a las iniciativas emprendidas por los 
interesados, en pro del mejoramiento de las villas, y por /0 tanto que: 
-Obras sanitarias multiplique los grifos: en plena Capital hay quienes tienen 
que caminar 500 metros para sacar agua y hacer colas de 20 y 30 
personas ante los grifos. 
-SEGBA dé pronto curso a las innumerables gestiones hechas y provea de 
inmediato las conexiones y suficiente energIa elOctrica. 
-La Municipalidad disponga de inmediato Ia reparaciOn de cal/es y pasillos 
y asegure Ia recolecciOn diana de basura, foco temible de infecciones" 
[]40 

A fines de 1969, los curas villeros organizaron Ia Primera Peregrinacion 

a Lujãn donde lo estrictamente religioso se confundla con el propOsito de Ia 

"concientización" y de "ayuda a las organizaciones del pueblo" segUn Ia linea 

del Documento de Medellin (1968) al que suscriblan. En el volante que 

convocaba a Ia peregrinaciôn se expresaba: 

[ ... ] "Virgen de Luján, ayüdanos a transformar nuestras villas miserias en 
barrios obreros [ ... ] [Se pedla] [ ... ] "Por an techo digno para nuestros he/os; 
Por un salario just o y un trabajo humano, Por una Patria sin miseria ni 
explotación." [...] 

° Vernazza, Jorge (Pbro.). Para comprender aria vida con los pobres: los curas villeros. 
Buenos Aires. Editorial Guadalupe. 1989, pp.  27-28. 



Figura 1. Peregrinación villera vista desde el frente de Ia Basilica de Luján. 
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Archivo del CIAS, Colecciôn Meisegeier. 

Al finalizar Ia misa se rezaba Ia siguiente oraciOn a Ia Virgen de Luján: 

[ ... ] "Somos tus hijos, bolivianos, paraguayos, argentinos, 
los que vivimos en las villas miserias. 
Venimos a expresarte nuestro amor y pedir tu ayuda 
para luchar contra Ia miseria de nuestras villas; 
miseria que es fruto de injustas situaciones que nos impone 
Ia sociedad, y miseria de nuestros pecados. 

No buscamos sOlo mejoras materiales, 
Aunque algunas son para nosotros muy importantes. 
Queremos transformar nuestras villas en barrios obreros; 
Queremos cambiar el injusto sistema actual que nos oprime; 
Queremos un nuevo modo de vivir, 
Donde lo más importante no sea el dinero y Ia ganancia 
Sino el amor y el respeto, 
Especialmente por el más humilde y miserable de los hombres; 
Donde el lujo y ía prepotencia no sean ideal de vida, 
Sino esfuerzo solldario, 
Ia sencillez vivida con ale grIa de hermanos." [...141  

41  op. Cit.,  pp.  29-30. 
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Si en un primer momento los curas apuntaron a un trabajo pastoral 

donde lo asistencial y promocional y lo polItico cobrara mayor protagonismo 

que lo estrictamente religioso (catecismo, celebraciones, construcción de 

capillas, etc.), el apego de los villeros a ciertas manifestaciones de una 

religiosidad popular más focalizada en el rito y en una concepcion más 

tradicional del rol sacerdotal IlevO a los STM a revalorizar estos elementos que 

ellos mismos hablan subestimado. De ahI que Ia concepción teolOgico-pastoral 

que abrazaron fuera Ia linea de Ia Teologla dcl Pueblo o Pastoral Popular 

enunciada por Lucio Gera y Rafael Tello. 42  Esta Ilnea, que con modificaciones 

pervive en Ia actualidad, puede ser considerada como una de las corrientes de 

Ia Teologia de Ia LiberaciOn. Se caracterizô por su opciôn por los pobres 

identificados con Ia categoria de "pueblo" entendido como una categoria 

identitaria de raiz cultural más que de clase. Se tratO de recuperar los 

elementos de religiosidad y fe presentes en las creencias y las prácticas de los 

sectores populares pero procurando vincular esos gestos con significaciones 

que no quedaran encerradas en Ia pura exaltaciôn ritual. En todo caso, Ia 

simbologia religiosa de raigambre popular debla ser revestida de una finalidad 

donde fe y politica se unian para un propOsito de carãcter emancipador. La fe 

se articulaba en una representación donde iconos tales como Ia "Virgencita 

gaucha" de Luján podian convivir con Camilo Torres y "Santa Evita". 

El teologo Rafael Tello -cuya influencia en Ia teologia de aquellos años 

analizaremos en el capItulo 7- fue el artIfice de muchas de las experiencias 

pastorales que las generaciones de teologos más jóvenes evalüan como las 

más dinámicas y originales del catolicismo argentino. Por ejemplo: Ia inserciôn 

de Ia vida religiosa en medios populares, las peregrinaciones juveniles a Luján, 

los retiros para "vagos", los galpones, las vigilias de Pentecostés, las 

cooperativas y organizaciones populares, los curas villeros y las 

peregrinaciones villeras a Luján y Ia Cofradia de Ia Virgen. 

TeII0 proponia un cambio de paradigma pastoral derivado de una fuerte 

impugnación a modelos provenientes de Ia cultura ilustrada y moderna y una 

reflexión teologico-pastoral que se descolonizase y se "barbarizase" si 

pretendla ser una teologla "desde" Argentina y no una mera traslaciôn de los 

modelos importados de otras realidades: 

' Un estudlo riguroso sobre este tema puede consultarse en Politti, Sebastian. Op. cit. 
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[..] "Hay un catolicismo popular, de fe impilcita, que es el no alienado, el 
de los 'mersas', el de los no selectos, el de los bárbaros; catolicismo 
popular, verdadero catolicismo, pero es propio de los bárbaros; con un 
ncleo elemental sencillo, pero sumamente pro fundo, tiene un sentido de 
trascendencia de Ia vida, de ía destinaciOn del hombre a los absoluto, de 
su valor y dignidad." [••]43 

LacrItica de Ia modernidad y Ia cultura ilustrada, un nUcleo duro del 

catolicismo integral, se combinaba con una bUsqueda de un catolicismo 

"auténtico" y "verdadero" del que aparentemente se habian apartado las elites, 

y que podia ser recuperado en el sentimiento religioso de las masas populares 

que, aunque "bárbaras" eran capaces de exhibir una vivencia más profunda del 

cristianismo. Esta apelacion a una especie de esencia transformadora de Ia 

que era portadora el pueblo tampoco era un planteo ajeno al pensamiento de 

algunos intelectuales que precedieron a Tello, pues en esta aspiraciOn de 

depuraciOn y radicalidad de Ia práctica catôlica resuena el eco del padre 

Hernán BenItez, que para aquel entonces también se habia acercado a Ia 

corriente tercermundista y a quien nos referimos en el capitulo anterior. 

Ciertamente muy influenciados por esta concepcion, los curas villeros 

dieron inicio a una experiencia pastoral innovadora: las peregrinaciones villeras 

a Luján. AllI, el tradicionalismo religioso se vestiria de un nuevo ropaje, ya que 

los protagonistas eran sectores sociales hasta ese entonces invisibilizados aUn 

dentro de Ia pastoral catôlica y que impulsados por los sacerdotes, unieron fe 

religiosa y práctica poiltica. 

En mayo de 1970, los curas villeros de Ia ArquidiOcesis de Buenos Aires, 

comenzaron a publicar un boletin orientado a comunicar Ia situación y el trabajo 

desarrollado por ellos y los vecinos en los distintos barrios de las villas de 

emergencia. Su nombre era Nuestra Lucha. Se trataba de una publicaciOn mâs 

bien breve, en version mimeografiada y en cuya portada se exhibIa una imagen 

dibujada de Ia Virgen de Luján y una foto de las peregrinaciones villeras. 

En los seis nUmeros publicados hasta junio de 1972, este boletIn priorizo 

Ia convocatoria a cada peregrinación a partir de distintos lemas y consignas, y 

43  lntervenciOn de Rafael Tello en Equipo de Peritos, Reunion de San Isidro 28/5/1968, p. 27. 
Citado por Gonzalez, Marcelo. La reflexiôn teologica en Argentina (1962-2004): Apuntes para 
un mapa de sus relaciones y desaflos hacia el futuro. COrdoba. Editorial de Ia Universidad 
Católiáa de COrdoba (EDUCC). 2005, p.  86. 
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si bien no puede hablarse de secciones temáticas al estilo de una revista más 

formal, detectamos comentarios de actualidad poiltica que involucraban a Ia 

Iglesia, noticias barriales y un espacio de expresión literaria (en dave social) 

reservado a villeros "auténticos". 

En Nuestra Lucha NO 1, se partla recordando Ia primera peregrinacion 

realizada el 28 de diciembre del año anterior, en Ia que hablan participado más 

de 15 villas portenas y de Ia que hablan participado •unos 3.000 villeros: 

argentinos, bolivianos y paraguayos:. 

[ ... ] "una peregrinaciOn no as solamente ir a rezar. Hemos ido a Luján no a 
pararnos sino a tomar fuerza, a darnos cuenta que estamos dispuestos a 
marchar. La vida, as Ia peregrinacion que como pueblo debemos recorrer. 
Nuestro trabajo es nuestro camino, es nuestra vida, es NUESTRA LUCHA. 
NUESTRA LUCHA es todos los dIas, y es también el esfuerzo de todos los 
habitantes de las villas. Es el deseo de que SE TRANSFORMEN EN 
BARRIOS OBREROS, luchando POR UN TECHO DIGNO, como 
declamos en Luján. [ ... ] 
NUESTRA LUCHA es entonces esta marcha, que será larga pero decidida. 
Porque queremos cambiar eI injusto sistema actual que nos oprime, es que 
pedimos UN SALARIO JUSTO Y TRABAJO HUMANO. [ ... ] 
Porque queremos vivir una vida en Ia quo nadie tenga vergUenza de vivir, 
es que buscamos UNA PATRIA NUEVA SIN MISER/A NI EXPLOTACION. 
NUESTRA LUCHA, quiere Ilevar su palabra de aliento a todas las villas. 
Recordemos lo que hemos cantado a Ia Virgen: 
A LUJAN DESDE LAS VILLAS 
HEMOS QUERIDO LLEGAR 
NUESTRAS LUCHAS Y ESPERANZAS 
TE VENIMOS A OFRENDAR 
Equipo Sacerdotal de Villas" [ ... j" 



Figura 2: Fofleto de convocatoria a Ia Primera PeregrinaciOn Villera a Luján 

repartido en Ia capilla del barrio Saldias de Ia Villa 31 diciembre de 1969. 
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Archivo del CIAS, Colecciôn Meisegeler. 

Otra forma de "concientizaciôn" dirigida a los villeros era mostrar Ia 

existencia de realidades parecidas en distintos puntos del pals como el 

conflicto del Chocón entre los trabajadores de esa represa y los agentes 

estatales. Bajo el tItulo " c Nosotros y el ChocOn?" Se manifestaba que [...] 

"puede sorprendernos que tratemos asuntos at parecer extraños a las villas. Pero 

cualquier problema que inquiete at pals no puede estar fuera de nuestras 

preocupaciones" [ ... ] 

Por su parte, bajo el tItulo "Incendios en las villas", se informaba sobre 

los cuatro incendios que se hablan producido en Ia Vila 31 en los Ultimos nueve 

meses afectando Ia suerte de 150 familias, asl como otros acaecidos en 

Barracas y Dock Sud. Al reconocer que este problema era casi irresoluble, se 

recomendaba construir casas de materiales como ünica soluciôn, estimando 

incluso que aün si el costo fuera mayor, éste quedaria justificado por Ia 

44 Nuestra Lucha. N° 1. Buenos Aires. Mayo de 1970. Las mayüsculasy el subrayado son 
textuales. Archivo privado del MSTM del padre José Meisegeier, (sj). 
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eliminación del peligro que suponlatener casillas de madera y por Ia apelaciôn 

at trabajo comunitario ente los vecinos para realizar estas tareas. 45  

En el "Informativo Villero" se daba cuenta de una serie de noticias 

referidas a Ia situaciôn de distintas villas y de las actividades realizadas por 

sacerdotes, religiosas, juntas vecinales y por los propios pobladores de esos 

luga res 46 

,De qué manera aparecian las voces de los villeros? Aunque ellos eran 

los destinatarios del boletmn Nuestra Lucha, los sacerdotes y posiblemente 

algunos laicos eran quienes lo escriblan. El espacio de escritura reservado a 

los villeros era Ia contratapa, más de una vez destinada a dar a conocer 

poeslas o textos supuestamente elaborados por los propios villeros o 

trabajadores muy pobres de otras regiones del pals. 

En el segundo nümero, se publicaron "algunos pedazos" de una poesla 

que se presentaba como de autorla de un estibador de Buenos Aires Ilamado 

Julio y at que se definla también como un "auténtico villero" tal vez por si otros 

lectores pudieran dudar de dicha autenticidad. Su tItulo era "Soy el puno que 

aplasta" y de este texto rescatamôS el siguiente fragmento: 

[ ... ] "Soy el puno que aplasta 
al vendedor de hombres 
al que yo no soy. 

No soy el rosado sacerdote 
que nos muestra aiCristo 
de las mil mejillas, 
de los labios pintados, 

' 	través de Ia dura lección dcl fuego, aparece lo mejor y más noble que hay en todo 
vecino de las villas. Ese espIritu de colaboraciOn y solidaridad ante Ia desgracia, como el de un 
boliviano desconocido, que en al incendio de Comunicaciones atravesaba el fuego con su ropa 
empapada para salvar las cosas de los otros. Aparace también Ia tremenda capacidad de 
sufrimiento del qua perdiO todo y sin embargo sabe levantarse para empezar de nuevo. 
Todo esto lo conocemos. Pero también es necesario comentarlo y apreciarlo. JesUs nos dice 
qua nos conocerán como hermanos si sabemos amarnos, Si somos capaces de dar Ia vida por 
los demás. Y esto es /0 que aparece en los incendios, a través del coraje para sobreponerse y 
empezar de nuevo. Y donde hay lucha, hay, esperanza, está Cristo acompañándonos y 
alentándonos en le dolor y el sufrimiento." [...] Nuestra Lucha. NO 1. Buenos Aires. Mayo de 
1970, p.4. 
46 Por ejemplo las gestiones del padre Lino Pedisio en Ia Comisión Catôlica de lnmigracion 
para facilitar Ia radicaciôn de paraguayos y bolivianos; el apoyo escolar brindado por las 
hermanas de La Misericordia en Ia Villa 9 de Julio del Bajo Flores, el trabajo de Ia Junta Vecinal 
de Ia Villa 20 de Villa Lugano construyendo nuevas aulas para Ia escuela y logrado que se 
colocaran caños de agua sobre alguna calle importante, y Ia reconstrucciôn de las casillas de 
material tras el incendio en el barrio Comunicaciones de Ia Villa 31 a partir del trabajo 
comunitario. Nuestra Lucha. NO 1. Buenos Aires. Mayo de 1970. 
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jugándose bien lejos 
como furtivo asesirio 
en ía cárcel a/ada 
de ía divinidad perdida. 

Soy el Cristo Macho 
eí dinámico Amor 
el pro feta nombrador, 
el divino agitador 
el hombre nuevo 
vIctima'deiantiguo oligarca 
6Meji/Ias? Nada más que dos. 
En una toda el a/ma 
Y en Ia otra: ml ánica vida..." ... ]47 

Si bien existla un sector de dirigentes viHeros con habilidades letradas 

como para generar una "literatura villera", nos inclinamos a poner en duda que 

el texto citado hubiera sido escrito efectivamente por un estibador. Detectamos 

demasiadas huellas clericales en el discurso: Ia crItica al sacerdote tradicional, 

Ia exaltación del rol profético, Ia imagen de un "Cristo Macho" que se 

corresponderia perfectamente con Ia de Ia "Virgen Gaucha" y con un viejo nudo 

de resabio integralista que manifestaba sU aspiracion a "virilizar" Ia Iglesia. Un 

Cristo que incitaba a Ia rebeldia y no a Ia resignacion, un Cristo liberador de Ia 

oligarquIa y generador del "Hombre Nuevo" era el Cristo construido por los 

tercermundistas y encajaba poco con la apatIa o el apego de los habitantes de 

Ia villa a Ia dimension religiosa como consuelo ante el dolor y por ende 

apartada de Ia materialidad terrenal. 

Conscientes de esta distancia cultural, los curas villeros se esforzaron 

por promover una mejor articulaciOn entre un ritualismo, imagineria religiosa, 

liturgia, catequesis y cancioneros que pese a los cambios conciliares imprimlan 

una carga de muchá densidad al mensaje catôlico, y su aspiraciôn superadora 

de todo ello. A Ia "virgen generala" de los integristas, los curas villeros 

contrapusieron advocaciones que aunque asociadas a nacionalidades -Virgen 

de Luján, (Argentina), Virgen de Copacabana (Bolivia) y Virgen de Caacupé 

(Paraguay)- quedaban vinculadas a los reclamos de gente sencilla. AsI, por 

ejemplo, entre todas las canciones que se cantaban durante las 

peregrinaciones a Lujãn, se ponha énfasis en una especialmente dedicada a 

47  Nuestra Lucha. NO 2. Buenos Aires. Julio de 1970. Archivo privado del MSTM del padre José 
Meisegeler, (sj). 
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MarIa. Si bien era muy conocida y cantada en otros ambientes y por otros 

grupos sociales, su letra modificada evidenciaba Ia "opción por los pobres": 

"Oh! Maria madre MIa 
Virgencita de Luján 
amparadnos y guiadnos 
a Ia Patria Celestial. 

A Luján desde las villas 
hemos querido lIe gar, 
nuestras luchas y esperanzas 
te venimos a ofrendar. 

De egoIsmos y pecados 
alcanzadnos el perdón 
de miserias y opresiOn 
danos Ia liberaci6n." 48  

A través de Ia consigna "Abajo las casillas, arriba las casas de material", 

los curas villeros recordaban Ia primera peregrinación, a Ia vez que convocaban 

a Ia segunda (para el dia 13 de diciembre de 1970) repasando algunos logros 

conseguidos a lo largo de ese Ultimo año. De todos ellos, destacaban el 

ejemplo de los pobladores de Ia Villa 20 de Villa Lugano y de Ia Junta Vecinal. 

Su resistencia habia hecho fracasar el intento gubernamental de derribar sus 

casillas. 

Ante el interrogante presentado a doble página "Por qué vamos a 

Luján?", y Ia breve respuesta de "Porque Maria es nuestra Madre y queremos 

compartir con ella nuestra vida, que es Ia VIDA NUEVA que nos trae JesUs" se 

reforzaba el interrogante inicial con otro más terrenal ",Por qué luchamos en Ia 

vida?". Y alli se abrIan nuevas preguntas a las que se respondIa enumerando 

reivindicaciones socio-económicas bien concretas: un techo digno, un salario 

justo y un trabajo seguro y Ia eliminación de Ia ley que impedia levantar nuevos 

asentamientos en las villas. De manera implicita se daba a entender que todos 

estos derechos solo podrian concretarse en una "Patria Nueva sin miseria ni 

explotaciôn" que: 

48  Nuestra Lucha. NO 3. Buenos Aires. Diciembre de 1970. Archivo privado del MSTM del padre 
José Meisegeier, (sj). 



273 

[ ... ] 'es cuando todos tienen trabajo y vivienda decente, 
es cuando haya trabajo bien pagado en las provincias, 
es tener los gobernantes que ci pueblo quiere, 
es cuando hay educaciOn y escuela para los h(jos, 
es cuando desaparecen los privilegiados que gana mucho a costillas dci 
pueblo"[ ... ] 

Asimismo, se proponla a los villeros leer y pensar las preguntas 

presentadas para reflexionar con Ia familia, los amigos, los vecinos y Ia 

comisiôn del barrio sobre el sentido de la peregrinaciOn que parecia estar más 

orientado en estimular Ia conciencia y las acciones reinvindicativas que a 

acrecentar Ia dimensiOn religiosa de Ia piedad mariana. 

Figura 3: Folleto de convocatoria a Ia Segunda PeregrinaciOn Vitlera a Luján, 

diciembre de 1970. 
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Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeler. 
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Durante Ia Segunda Peregrinacion a Luján, el Equipo Pastoral de Villas 

leyO pUblicamente un documento titulado "Villas de emergencia: un problema 

estructural". Se senalaba allI las falencias del PEVE y se definIa Ia existencia 

de las villas de emergencia como un problema de carácter estructural, que sOlo 

podia ser resuelto con una "soluciOn profunda y revolucionaria". Se conclula 

con un listado de reclamos ante los poderes püblicos: 

[ ... ] "-Que se faciliten crOditos para vivienda, realmente al alcance de los 
que ya con grandes sacrificios han adquirido un lote de terreno. 
-Que de inmediato se derogue el artIculo 4 sobre el con gelamiento de las 
Villas. 
-Que se preste eficaz apoyo a las iniciativas aprendidas por los interesados 
en pro del mejoramiento de las Villas y por Jo tanto que 'Obras Sanitarias' 
mu/tip lique los grifos de agua potable. En plena Capital, hay quienes deben 
caminar 500 metros para sacar agua, y colas de 20 o 30 personas ante los 
grifos. Que SEGBA dO pronto curso a las innumerables gestiones hechas y 
provea de inmediato las conexiones y suficiente energIa elOctrica. 
-Que Ia Municipalidad disponga de inmediato Ia apertura de cal/es y 
pasi/los y asegure Ia recolección diana de basura, foco temible de 
infecciones. 
Este Ilamado a Ia opinion pUblica y a las autoridades responde Onicamente 
a nuestro propOsito de ser fieles a Ia verdad y de cumplir nuestra misión 
sacerdotal de denunciar injusticias." [ ... ] 

En Ia misma ocasiOn, los dirigentes de las Villas y Barrios de emergencia 

de Buenos Aires dieron a conocer Ia "DeclaraciOn de las Villas en Luján" en Ia 

que se manifestaron expresiones de los vecinos del sector HipOlito lrigoyen de 

Ia Villa 9 de Julio, del sector 30 de Colegiales y de Ia Villa Los Alamos de 

Espeleta. Estos ültimos proclamaban: 

[ ... ] "—Porque las casas sean verdaderamente nuestras y habitables. 
-Porque el trabajo no sea explotaciOn sino ale gria de hacer Ia grandeza de 
ía Patria entre todos. 
-Para que nuestros hijos no sean villeros y puedan lIe gar a ser el hombre 
que a nosotros no nos dejaron ser. 
-Para que no existan más diferencias. 
-Para que cuando digamos 'argentino' estemos diciendo un 'hombre nuevo' 
que sOlo podrá ser tierra liberada." [ ... 

] 

49  Villas de Emergencia: Un problema estructural. Equipo pastoral de Villas: Hector Botán; 
Jorge Vernazza; Carlos Mugica; Manuel Perez Vita; Rodolfo Ricciardelli; Jorge Goñi; José 
Maria Meisegeier (sj), 13 de diciembre de 1970. Archivo privado del MSTM del padre José 
Meisegeier, (sj). 
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La declaración conclula: 

[] 

tC/ sociedad en boca de esos bribones es Ia gran mala palabra. Por 
ello es que los habitantes de las villas de emergencia al tomar conciencia 
de nuestra desnudez y reflexionar sobre nuestra situaciOn -que no es 
natural, no ordenada por Dios, ni por Ia Virgen, su madre-, sino por Ia 
sociedad de zánganos y representada por el mercachifle a! que Cristo 
expulsó del templo, por especular y vivir del esfuerzo ajeno, venimos con 
nuestros curas villeros a ofrendar a Ia mama del divino peleador, nuestra 
decision de pelear para liberarnos, como peleO su h(/o Jesucristo, sin 
miedos, jetoneando las verdades y enfrentando a Ia muerte en defensa de 
Ia vida plena a Ia que aspiramos. Este sacrificio es el que nos exigen los 
sesenta mil niños que mueren por año y que no resbalan por nuestra 
conciencia. 
Aplaudimos como nuestro el documento que en el dIa de Ia fecha han 
producido los curas vu/eros, estando totalmente de acuerdo con todas sus 
partes" [ ... ]° 

Una vez más, las voces de los villerosse fundlan en las ideas y Ia pluma 

de los curas. 

Otro aspecto al que los curas villeros prestaron particular atención fue, 

desde una prédica que exaltaba Ia fraternidad cristiana, atenuar las diferencias 

y los prejuicios entre argentinos y extranjeros (paraguayos y bolivianos) 

senalando el valor de Ia solidaridad por encima de todo ante una situaciOn de 

marginacion social compartida. El tema de Ia ayuda mutua en los casos de 

incendios era el ejemplo más recurrente para recalcar estos principios. 51  Al 

mismo tiempo, se intentaba explicar a los villeros que las peregrinaciones eran 

importantes no solo para honrar a Ia virgen sino como un lugar de encuentro 

con muchos otros vecinos de barrios pobres y para intercambiar conocimiento y 

experiencias comunes con vistas a aunar su causa. 52  

Las prácticas ecuménicas eran menos frecuentes pero existiO también 

en este terreno una interesante iniciativa al respecto. En abril de 1969, se 

celebrO en Santa Fe el primer Encuentro Nacional sobre Villas Miseria. 

ParticipO Ia agrupaciOn evangélica Iglesia y Sociedad en America Latina (ISAL) 

50  DeclaraciOn de las Villas en Lujan. Villas y Barrios de emergencia de Buenos Aires, 13 de 
diciembre de 1970. Archivo privado del MSTM del padre José Meisegeier, (sj). 
51 	Cuando hay union sin egoIsmo en el corazOn ... ? cuando ponemos el hombro si hay 
que hacer un pasillo, si hay un incendio, cuando muere un hermano en Ia villa, cuando nos 
reconocemos todos iguales, como hyos de Dios que somos: bolivianos, paraguayos, argentinos 
de todas las provincias, cuando no somos carneros ante un hue/ga jusfa, cuando apoyamos a 
los que trabajan del bien del barrio, con sacrificio y generosidad." [...] Nuestra Lucha. NO 2. 
Buenos Aires. Julio de 1970. 
52  Nuestra Lucha. NO 3. Buenos Aires. Diciembre de 1970. 
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y asistieron airededor de 180 personas relacionadas con el trabajo en las villas. 

Los sacerdotes José Maria Llorens s.j. (STM de Mendoza) y Osvaldo Catena 

(STM de Santa Fe) y el influyente teOlogo Lucio Gera fueron algunos de los 

participantes más destacados por el lado de los católicos tercermundistas. 

En virtud de to que venimos analizado, nos preguntamos ,en qué 

medida el trabajo de los curas villeros potenció las reiteradas reivindicaciones 

de los habitantes de las villas y contribuyO a sumar otras nuevas al mismo 

tiempo que se reforzaba Ia identidad de aquellos? 

El ejemplo de Ia Villa 1-11-14 (Bajo Flores) donde actuaron los 

sacerdotes Vernazza y Ricciardelli puede hacerse extensivo a todas las oträs: 

[ ... ] "En Ia villa del Bajo F/ores, hacia el año 1974, existIan por ejemplo diez 
sectores bien ubicables, con sus respectivos nombres, comisiones y 
Ilderes, a quienes se reconocla como responsabies o 'presidentes' 
En ese ámbito, Ia actuaciOn de los sacerdotes tendiO a colaborar con lo 
que hubiere de comisiOn; a promover su constituciOn si no Ia habla; a 
fadiitar Ia organizacion y Ia armonia entre los miembros; a acompanar, en 
/0 posible, en sus iniciativas. En ocasiones, los vU/eros -especulando con 
una supuesta mayor eficacia del cura- presionaron para que éste ocupara 
una especie de liderazgo. Pero en el piano de las actividades sociaies, los 
curas actuaron claramente por una actitud de acompanamiento y no de 
direcciOn. No faltaron dificultades y contradicciones, pero tampoco 
hermosas realizaciones. A modo sOlo de ejemplo se podrán mencionar 
algunos de los muchos trabajos que se Ilevaban a cabo: construcciOn de 
pasillos -a veces con ado quines solicitados en Ia Municipaiidad-; 
denominaciOn de los mismos, con nombres propuestos por los vedinos y 
numeraciOn de las casillas, a fin de facilitar su localizaciOn; construcciOn de 
piletones para Ia recolección de Ia basura; ampiiaciOn de Ia red de cables 
para Ia energIa eléctrica o cañerIas para ei agua; colocaciOn y 
mantenimiento de grifos; instaiaciOn de alumbrado pUblico, apertura y 
mantenimiento de desagues, etc., etc. 
Además de estos trabajos habituales, se lograban otros más especIficos 
como Ia edificaciOn de una sa/ita para el medico, de una guarderIa o de 
una capilla. Y algunos emergentes, como Ia reconstrucciOn de casillas 
consumidas por un incendio o reubicación de otras, afectadas por Ia 
inundaciOn. Lo destacable es que todos eran realizados, en su inmensa 
mayorIa gratuitamente, por Ia voluntaria coIaboraciOn de los vecinos. A Ia 
comisiOn correspondIa, y al cura con el/os, motivarlos, comprometerlos..." 
[ ••• }53 

53 Vernazza, Jorge. Op. Cit., p. 18. 
En Ia Vifia de Retiro el tema convocante era la basura: [...]"Se empezaba a trabajar desde eso 
para ir problematizando, ir estableciendo una pedagogla de cOmo ayudar a ese grupo. Se 
estimulaba Ia organizaciOn para -si el problema era Ia basura- se exigiera, por ejemplo, cuando 
IlovIa, que Ia Municipalidad recogiera Ia basura, ir a var a Ia DirecciOn General de Limpieza, etc. 
Se iba haciendo. una pedagogia, una promociOn a su vez, y estimo yo que no era una 
concepciOn van guardista. Pero después se fue a abandonando a Paulo Freire cuando ya 
empieza Ia expectativa hacia los años '70y '71 del regreso de PerOn. Al!! empiezan a cambiar 
las cosas." [ ... ] Entrevista a padre José Meseigeier (si.) realizada en junio de 1995. 
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Sin embargo, para lograr aquellas "hermosas realizaciones", el trabajo 

de promociôn social y asistencia espiritual desempenado por los sacerdotes no 

estuvo desprovisto de iniciales recelos derivados, como ya dijimos, de una 

desconfianza muchas veces asociada a Ia distancia cultural que separaba a los 

pobladores de las villas hacia cualquier agente que viniera de "afuera". 

También influyo Ia presencia de otros actores aill insertos y que manejaban el 

"negocio" de Ia asignacion de lugares, de Ia yenta de alcohol, mercaderla ilegal 

o Ia libre prostitución y que se sentlan amenazados por Ia presencia y el 

discurso moralizador de los curas hacia los villeros tal como parece haber sido 

el caso del Albergue Warnes, donde se hostilizO Ia acción pastoral del cura alli 

asignado. 54  

42. El MVP o Ia fusion de las creencias 

Si Ia presencia sacerdotal en las villas de Ia ciudad fue Ia primera 

inserción importante de trabajo social, su aproximaciOn progresivaal peronismo 

en lo politico contribuyO a ser Ia bisagra que ligarla a los villeros con los 

54 
 [ ... ]" Y va a meterse también contra el alcoholismo, padre? Usted no está bien de Ia 

sesera y disculpe, no? COmo se ye que todavIa no sabe lo que se encierra entre las 
paredes del albergue... Ni se imagina qué siniestros alcances tiene el alcoholismo en 
este antro... Porque Si el enviado del Bichero que le rompiO Ia misa le pareciO un 
tenebroso, y .si el Bichero mismo es un perverso proxeneta, cuando usted yea las 
aberraciones escatologicas que suceden habitualmente en esta casilla del cuarto piso, 
se va a querer morir... Aqul, si pero mejor no mire desde arriba; no, usted no puede ser 
tan indiscreto, dé vuelta Ia cara padre. 6Sabe lo que están haciendo estos 
alcoholizados? Se están tirando a Ia hermana. Si, aqul en este sucucho es costumbre, 
desde el padre hasta el Ultimo varOn: Sodoma y Gomorra. Autoabastecimiento, si quiere 
Ilamarlo; todos comen en el mismo plato... Ni se le ocurra intervenir, padre; mejor no Se 
meta en Ia vida ajena. eQu6 va a moralizar aqu!? Lo sacan carpiendo... Yo crel que 
usted tenha más asfalto, padre... ResIgnese. As! es Ia vida. Chiquita pero jodida." [ ... ] 
Ver: Carreras, JoaquIn. El cura villero. Buenos Aires. Ediciones Del Leopardo, 2001, PP.  32-33 
y 103, respectivamente. 
El protagonista de esta novela es el padre Carlos, sacerdote tercermundista y cura obrero que 
trabaja en un taller grãfico como linotipista y que comienza casi por azar a desarrollar su labor 
en el Albergue Warnes. La acciôn transcurre durante el año 1969 y podria decirse que el autor 
construye al personaje principal como a un alter ego del sacerdote Carlos Mugica ya que 
también resultará asesinado mediando menos las razones politicas que las relacionadas con 
los aspectos resaltados en nuestra cita, es decir su enfrentarniento con el poder mafioso 
anclado en el lugar y encarnado en el personaje del "Bichero". Si bien Ia novela resume todos 
los rasgos de los curas tercermundistas en una sola figura, las situaciones ficcionalizadas 
responden en buena medida a las realidades y a los problemas a los con los que éstos se 
enfrentaban y por ello consideramoS pertinente incluirla como fuente de referencia y anãlisis. 
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:sectores juveniles que también 'bregaban por insertarse fuertemente en las 

bases. 

Acerca de cOmo se fue dando el acercamiento entre ambos actores 

sociales, dice nuestro entrevistado de Ia Villa del Bajo Belgrano: 

[ ... ] "Acá no nos iiamO tanto ci Cordobazo porque no éramos estudiantes, Si 
bien todos querIamos terminar ía primaria y el secundario con esa cuitura 
imbuida del primer peronismo, no habia muchos pibes del terciario en Ia 
villa, asi quo para nosotros el Cordobazo fue más un hecho do otro five!, 
pero si nos pegO mucho ci Aramburazo, para ci 80% de nuestra villa 
veIamos en Aramburu todos nuestros males, para nosotros fue unajusticia 
tan grande, que a muchos pibes ya no los interesaba otra cosa que ser 
Montonero. QuerIamos saber quiOnes eran esos pibes quo hablan matado 
a Aramburu, y ahi empezamos. Yo por lo pronto empece a prepararme 
para tratar de conocer a esos pibes y empezar a estar con c/los. 
Empezaron a hacerse reuniones." [ ... ] 

Sabemos que el impacto del asesinato de Aramburu suscitô una empatia 

que trascendiô Ia de los sectores populares, como consigna el análisis de 

Beatriz Sarlo, 56  pero conmovió mucho más a aquellos sectores que Jo 

identificaban como Ia encarnaciOn misma del antiperonismo y del antievitismo. 

No obstante el proceso de acercamiento de los villeros portenos fue con Ia 

Ilamada "Tendencia" en su conjunto, mãs que con Ia agrupación armada 

Montoneros como reconstruye Ia memoria de nuestro entrevistado. 

Claramente, de todas las agrupaciones armadas surgidas a partir de 

1970, fue Montoneros por su origen, formaciôn y concepción de lo popular Ia 

más propensa a estrechar vinculos con los mismos sujetos sociales cercanos 

al tercermundismo cat6lico. 57  

Los fundadores de Montoneros hablan tenido -como se vio en el capitulo 

3- una relaciOn muy cercana con el padre Carlos Mugica cuando actuaba como 

asesor de Ia JEC, en el Colegio Nacional Buenos Aires, de Ia que formaban 

parte Fernando Abal Medina, Carlos Ramus y Mario Fimenich. Demostramos 

que no todos los jOvenes católicos se radicalizarian tan rápidamente ni se 

55 Entrevista a Armando Rivero. 
56 Ver Sarlo, Beatriz. La pasión y Ia excepciOn. Buenos Aires. Siglo XXI Editores, 2003. 
57 

Existe en Ia actualidad una proilfica produccion referida a Ia agrupaciôn Montoneros. Entre 
ellas preferimos basarnos en las conclusiones aportadas por el clãsico trabajo de Gillespie 
Richard. Soldados de Perón. Los Montoneros. Buenos Aires. Editorial Grijalbo. 1987; y Ia más 
renovada de Lanusse, Lucas. Montoneros. El mito de sus 12 fundadores. Buenos Aires. 
Vergara-Ediciones B., 2005. 
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integrarian a formaciones ,guerrilleras como los mencionados y como Ia red de 

C y R animada :por Garcia Elorrio. También hicimos referenda a que Ia 

inclinaciOn por Ia lucha armada genera tensiones y distanciamiento entre ellos y 

algunos sacerdotes tercermundistas que habian sido sus mentores como 

Carlos Mugica. Por ültimo, insistimos en traer a Ia memoria del lector nuestra 

referencia a que durante aquellos años, y a Ia luz de Ia renovación conciliar, se 

hablan difundido los CUT organizados por el religioso jesuita José Luis Liorens 

(el padre "Macuca") por donde pasaron miles de jovenes para quienes el 

compromiso cristiano de convirtió en "opcion por los pobres" en los barrios, en 

las villas, en las fábricas e incluso en el mundo rural. Este sacerdote también 

realizô una labor pastoral en un barrio marginal en Mendoza, el San Martin, un 

ex basural que progresivamente se fue transformando en un barrio obrero a 

partir de un trabajo de gran perdurabilidad en el tiempo, con Ia directa 

participación de sus habitantes. 58  

A su vez, Ia crisis de las ramas especializadas de Ia ACA constituyeron 

plataformas de salida de muchos de los jOvenes catôlicos impacientados por el 

anquilosamiento de una estructura institucional que no les daba margen de 

acción. Encontramos aqul una de las razones que explican su radicalizaciôn y 

peronizacion en un momento en que este movimiento politico paredla abrirse a 

Ia inclusiOn de aquellos sectores y grupos imbuidos de una voluntad de 

transformaciOn profunda de Ia sociedad argentina. 

Desde 1971, Ia Juventud Peronista (JP) que junto a Montoneros 

constituyO Ia "tendencia revolucionaria" del peronismo, se lanzô a organizar y a 

movilizar politicamente barrios, villas y algunos sindicatos sustraldos al dominio 

de Ia "burocracia sindical". Habla Ilegado el gran momento de articular Ia lucha 

armada y la actividad de superficie considerada fundamental para fortalecer Ia 

politica de masas del sector revolucionario del Movimiento Peronista. Con ese 

fin se crearon las Unidades Básicas Revolucionarias (UBR) para trabajar 

complementariamente con las Unidades Básicas de Combate (UBC) centradas 

en cambio en Ia acciOn armada. 59  

58 
 Una completa descripciôn de las experiencias cristianas renovadoras puede consultarse en 

el libro de May01, Alejandro - Habbeger, Norberto - Armada, Arturo. Los catOlicos post-
conciliares en Ia Argentina... Op. Cit. Sobre Ia experiencia del religioso Llorens y el barrio San 
Martin puede consultarse: Llorens, José Maria (s.j.) OpciOn fuera de Ia ley... Op Cit. 
59 Ver Gillespie, Richard. Op. Cit. 
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En junio de 1972, se unificaron los distintos grupos de Ia JP en una 

estructura nacional integrada.por siete regionales ybajo Ia direcciôn de Rodolfo 

Galimberti, reconocido par Perôn coma uno de los representantes juveniles en 

el Consejo Superior del Movimiento Justicialista. La JP Regionales orientô su 

discurso hacia Ia movilizaciôn de masas, a agudizar el enfrentamiento con el 

gobierno militar y a apoyar de manera irrestricta a las organizaciones armadas 

- peronistas, principalmente a Montoneros. 

Para algunos autores, Ia creaciOn de Ia JP Regionales marco un salto 

cualitativo en el desarrollo de las organizaciones guerrilleras peronistas: 

Montoneros, UBC y Descamisados, porque les permitiO utilizar todos los 

espacios legales permitidos por el Gran Acuerdo nacional (CAN). Esto 

posibilitaba que el reclutamiento de militantes ya no se circunscribiera a un 

cIrculo reducido. Comenzaron a abrirse cientos de locales partidarios y 

Unidades Básicas en barrios y villas, se organizaron actos politicos y 

movilizaciones bajo Ia consigna: luche y vuelve. En un plazo asombrosamente 

breve, Ia JP se transformO en Ia organizaciOn con mayor poder de convocatoria 

y movilizaciOn dentro del peronismo. 6°  Segün Gillespie, en sOlo 12 meses, 

desde febrero de 1972, Ia JP pasO de movilizar 5.000 a 100.000 

manifestantes. 61  

En el caso de Ia Villa de Retiro, Ia zona del Barrio de Comunicaciones, 

donde estaba Ia capilla Carlos Mugica, se transformO en un hervidero por 

donde desfilaban no solamente los militantes de base, sino también figuras 

püblicas del peronismo revolucionario como Rodolfo Walsh y Rodolfo Ortega 

Peña, exiliados politicos de los paIses limitrofes como José Luis Torres y hasta 

el propio Perón al regresar del exitio. 

El 6 de diciembre de 1972, pocos dIas después de su Ilegada a Buenos 

Aires y habiendo ya establecido un nexo importante con Mugica y otros 

miembros del MSTM, PerOn se presentó inesperadamente en Ia Villa 31 para 

visitar a Mugica, que en ese momento se encontraba en Mar del Plata. Dentro 

de Ia capilla mantuvo un breve diálogo con los vecinos del barrio 

Comunicaciones alli presentes: 

60 Anzorena, Hugo. Violericia y utopia (1966-1976). Buenos Aires. Editorial Contrapunto, 1988. 
61 Gillespie, Richard. Op. Cit., p.  153. 
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[...] "He venido solo para saludar a! padre Mugica. •Uno de los que 
realmente cumple con su verdadero .cometido sacerdotal .y que, además, 
ten go entendido hace muchas cosas por ustedes. Como no /0 he podido 
ver, les dejo encomendado a cada uno de ustedes que se encargue de 
hacerle lie gar mis saludos y reconocimiento." []62  

Con respecto al clima de efervescencia vivido en Ia villa por aquellos 

tiempos recuerda Orlando Vargas: 

[ ... ] "Mugica trala compañeros que empiezan a ayudar Ia gente, trae 
medicos, enfermeros, abogados, que ayudaban con Ia documentaciOn. Era 
frecuente que 01 mismo se presentara en las comisarIas a reclamar por 
alguien que estuviera preso ya que a uno /0 seguIan ilevando preso por 
cualquier motivo por ser villero y entonces Mugica aparecla con periodistas 
y reporteros para que saquen fotos y asI los largaban más rápido [...] 
Yo empece a participar con un grupo de Ia JP, empezamos a juntarnos en 
Ia ca p11/a, participábamos del dispensario, de organizar a Ia gente [ ... ] En el 
barrio organizamos a Ia juventud y el tema de cortar Ia delincuencia. 
Tenlan que empezar a respetar cOdigos para no dane excusas a Ia policla 
para que entrara a repnimir y durante un tiempo a los que venlan de afuera 
los echábamos, era un control en el buen sentido [ ... ] Era importante 
porque habia pibes que venlan de vidas muy marginales y cuando 
empiezan a participar de Ia vida poiltica, es una mIstica que se apodera de 
eios y eso fue gracias a todo /0 que logrO nuclear Montoneros. Era una 
mIstica y una moral que se impregnaba en los companeros que después 
son hombres nuevos. Habla un antes y un despuOs de Ia militancia." ... ]63 

Aunque en este recode de su recuerdo el entrevistado sintetice en una 

secuencia demasiado vertiginosa Ia actividad del sacerdote Mugica, que como 

sabemos habla comenzado unos años antes en Ia Villa 31, llama Ia atenciOn 

que aparezca también en su testimonio el desplazamiento que se habrIa 

producido en cierto nümero de jóvenes de las villas de una vida lindante con el 

delito a otra impregnada por Ia militancia. Consideremos pues, que deberla 

seguirse este hilo que en muchos casos ayudarIa a explicar Ia vinculaciOn de Ia 

JP con los jôvenes de aquellos lugares. El trabajo de base de los militantes de 

Ia JP se vio facilitado por el importante sustrato que Ia prédica tercermundista, 

entre moralizante y abocada a de forjar una nueva mentalidad colectiva, habla 

inculcado. AsI, Ia lucha a Ia que incitaban los curas villeros en sus 

peregrinaciones a Luján cobraba ya no sOlo una dimension social sino de 

carácter polItico, aunque el alcance de éste parece haber sido más bien 

efImero en el imaginario y las prácticas de los habitantes de las villas. 

62 Diana La RazOn. 6 de diciembre de 1972, p. 8. 



282 

Figura 4: FoHeto de convocatoria a Ia Tercera Peregrinacion Villera a Luján, 

diciembre de 1971. 
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Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

En Nuestra Lucha no 5, publicada en noviembre 1971, ya podia 

advertirse con claridad cOma se habla politizado el ambiente en las villas. 

Además de convocar a Ia "Tercera Peregrinación a Luján" para el 19 de 

diciembre de ese año, el editorial asi titulado terminaba, sin embargo, 

exaltando una consigna que disimulaba poco y nada Ia opciOn politica asumida: 

[ ... ] porque esa Patria Nueva que todos queremos, solamente Ia harán 
aqueios que se sepan JUGAR POR LA CA USA DEL PUEBLO. POR LA 
CA USA DE LOS VILLEROS. En una palabra, luchar con fe y coraje por el 
bien de todos. Eso es avanzar, eso es hacer una PeregrinaciOn" [ ... ] 64 

En el mismo nUmero del boletin de los curas villeros se informaba sobre 

Ia detenciOn de 47 sacerdotes del MSTM. Ante Ia pregunta ",Por qué?" no se 

referlan a los hechos sucedidos sino que se inducla que Ia respuesta era por 

"estar at lado del pueblo" y debajo se inclula baja el titulo "Declaraciones ante 

los sacerdotes presos" adhesiones de los vecinos de Villa Dorrego y de Ia 

Junta de Delegados de las Villas de Retiro. 

Una muestra más de Ia politizaciOn creciente de las villas se desprendia 

de otra noticia referida at estallido de una bomba en Ia capilla Luján de los 

63 Entrevista a Orlando Vargas. 
64  Nuestra Lucha. N° 5. Buenos Aires. Noviembre de 1971. Archivo privado del MSTM del padre 
José Meisegeier. (sj). 
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Obreros en Ia Vila 20 de Villa Lugano, donde abogados de presos politicos 

estaban realizando una huelga de hambre. 65  

A mediados de 1972, al renovarse buena parte de las comisiones 

vecinales, los adherentes al peronismo se impusieron ampliamente y se 

abrieron Unidades Básicas en varios barrios. 

Figura 5: Folleto de convocatoria a Ia Cuarta PeregrinaciOn Villera a Luján, 

noviembre de 1972. 

Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

Un dato interesante durante Ia coyuntura del CAN fue que Ia 

peronizacion alcanzô también a algunas oficinas estatales directamente 

vinculadas a Ia cuestión habitacional. Fue asI, que en Ia CMV se gestO una 

comisión interna representativa cuyos cuadros técnico-profesionales 

respondlan a Ia JP de modo que se fue desarrollando un poder paralelo dentro 

65 Nuestra Lucha n° 5. Op. Cit. Además de publicar una foto mostrando los destrozos de Ia 
capilla se exhibla un recuadro que decia: "como sacerdotes perdonamos Ia persecuciôn y 
prisiOn. Pero como curas villeros no podemos olvidar Ia de nuestro pueblo." 
En Ia contratapa otro recuadro rescataba: 
"Dice JesUs en el Evan ge/jo: 
Fe/ices ustedes cuando sean insultados 
y perseguidos en toda forma por ml causa. 
AlOgrense y regocIjense 
porque 
Tendrán una gran recompensa 
en el cielo. 
De Ia misma manera 
persiguieron a los pro fetas" 
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-del Estado. Durante 'Ia "primavera camporista" Ia CMV no solo perdiö 

totalmente su cariz represivo, sino que se convirtiO en un puente fundamental a 

través del cual los pobladores de las villas pudieron elevar sus propuestas con 

mayor fuerza que nuhca. 66  

Si las villas miseria de Ia ciudad hablan logrado sobrevivir a los planes 

de erradicaciOn proyectados desde 1955, obtenido mejoras materiales 

importantes a Ia vez que se organizabanclubes deportivos y cuIturales 

asociaciones de madres, comisiones vecinales y agrupamientos intervillas, el 

retorno del peronismo al poder encendiO renovadas esperanzas para Ia 

satisfacciOn plenade sus acumuladas dernandas. 

Figura 6: Folleto de Convocatoria a Ia Quinta PeregrinaciOn Villera a 

Luján, noviembre de 1973. 
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Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

Enfebrero de 1973, un grupo de dirigentes villeros creO el Frente Villero 

de LiberaciOn Nacional (FVLN) que fue reconocido por el intendente de äquel 

momento, Saturnino Montero Ruiz, como Ia organizaciOn que representaba a 

66 En dicho marco se lanzO un plan piloto que fue el proyecto de Ia villa 7 en el Barrio Justo 
Juárezen Mataderos. Participaron de esta experiencia un pequeno grupo de profesionales 
provenientes de Ia Universidad de Buenos Aires quienes asesoraron a los habitantes del lugar 
acerca de cómo construir las nuevas viviendas. Arquitectos, sociOlogos y otros asistentes 
técnicos trabajaron con las juntas vecinales de las villas que se sumaron al proyecto, para 
organizar el trabajo, las condiciones de contrataciOn de los participantes, Ia participaciôn de los 
diferentes gremios, etc. .... . 
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las villas de Ia ciudad, otorgandoles un fondo de 500 millones de pesos 

destinados a Ia realizacion de mejoras. A partir de alli, y paralelamente al 

proceso de sindicalizaciôn y politizaciOn de Ia CMV, se fue instituyendo Ia 

participaciOn de los villeros en el gobierno municipal. Después del triunfo del 

FREJULI, se creO una Oficina de Villas integrada por tres pobladores 

remunerados en el area administrativa y otros tres en el depósito de materiales. 

Desde julio de 1973; dicha paicipaciOn se realizO a través del 

recientemente creado Movimiento Villero Peronista (MVP) mediante las mesas 

de trabajo en las cuales se exponlan los problemas ante los representantes del 

Estado (OSN, SEGBA, etc.): 67  

[...] "Todas las agrupaciones peronistas pertenecientes a Ia 'tendencia' 
eran muy fuertes en las villas, sobre todo el MVP que además era el más 
próximo a nosotros [MS TM]. En el '73, antes de que asumiera Cámpora, se 
planteO tomar el edificio del Mercado del Plata, (CMV) y fue gente de todas 
las villas y lo ocupo por varios dIas... después hubo una negociaciOn, se 
levantó Ia ocupacion pero se hab Ian formado mesas de trabajo, asi que iba 
mucho Ia gente toda Ia semana a Ia CMV a esas mesas de trabajo a pedir 
por areas. Estaba el area vivienda, el area tierra, materiales, educaciOn, 
salud. Cada mesa de trabajo tOnia una especie de actividad. De cada villa 
Than los delegados y después habia reuniones por villa. Eso era Ia parte 
organizativa en los barrios y el fivel de moviizaciOn era muy grande, 
concurrIa toda Ia gente." [...]68 

Mientras el FVLN procurO inscribir sus reclamos en el marco de Ia 

plataforma del FREJULI, evitando definiciones a Ia hora de adherir a alguna de 

las corrientes internas del peronismo, el MVP se gestO por el impulso de Ia JP y 

del MSTM. Su creaciOn tenia que ver con Ia estrategia de organizar frentes de 

masas que-  respondieran a sus directivas, apuntando más a Ia autosuficiencia 

politica que a Ia büsqueda de alianzas con otras agrupaciones populares de Ia 

sociedad civil. 

Los entrenados cuadros polIticos de Ia JP tuvieron un gran apoyo entre 

los habitantes de las villas. Las campanas de alfabetizaciOn, campamentos 

infantiles para los niños de las villas, organizaciOn de brigadas de trabajo, 

asesoramiento legal para indocumentados, atención médica y provisiOn gratuita 

Dávolos, Patricia - Jabbaz, Marcela - Molina, Estela. Op. Cit., Cap Ill. 
67 Ziccardi, Alicia. El tercer gobierno peronista y las villas miseria de Ia ciudad de Buenos Aires 
1973-1976). Mexico. Universidad Autónoma de Mexico (UAM), 1983. 
8 Entrevista a! padre Rodotfo Ricciardelli integrante del MSTM, párroco de Ia Iglesia Madre del 

Pueblo (Villa 1-1 1-14) desde 1974 hasta Ia actualidad, realizada por Claudia ToUris el 13/09/97. 



de medicamentos, contribuyeron a multiplicar su nUmero de adeptos en todo el 

pals. Era Ia primera vez que los villeros aceptaban y confiaban en Ia ayuda y 

las propuestas de "los de afuera". Al respecto opina Armando Rivero: 

[ ... ] "Nosotros no conoclamos otro peronismo que el peronismo de 
Montoneros, formando parte de Montonoros logramos un sentido de 
pertenencia... desde los universitarios hasta los más bajos five/es de 
conciencia que digamos que éramos ios villeros, todos querlamos 
organizarnos y cambiar ía sociedad y éramos ace ptados, no éramos 
discriminados, una cosa importantIsima que paso para esa epoca. Los 
pibes universitarios no nos rechazaban, nos haclan sentir parte de el/os, 
nos inclulan, nos daban elementos de lectura, nos identificaban claramente 
al enemigo que no era el poilcIa que nos reprimla sino que tenlamos que 
organizarnos para combatir a los verdaderos dueños del poder, los que 
nos hablan expulsado de nuestra provincia, los que hablan echado a 
PerOn [ ... ] Nos /0 hicieron entender porque usaban un lenguaje claro, 
aparte no te obligaban a estar ahi, los que estábamos era porque 
querlamos estar. Habla que hacer el Hombre Nuevo [ ... ] todo eso que 
fuimos aprendiendo; saber quién fue Carlos Marx, qué era e/ marxismo, 
qué era el peronismo, el capitalismo, qué era el imperialismo, por qué 
hablan dado los golpes, por qué hablan fusilado a Valle y matado a tantos 
peronistas. Uno empezaba a darle una connotaciOn histOrica y una 
continuaciOn a io que fueron las luchas de los caudillos porque el 
revisionismo que hace FORJA no es a partir del Mayo Frances ni del 
Octubre Rojo, sino a partir de las montoneras federa/es." [••]69 

La identificaciôn de este ex integrante del MVP con Ia JP que respondla 

a Montoneros se vela estimulada por los factores que ya señaláramos y por el 

enorme despliegue en materia de asesoramientos de todo tipo por parte de los 

militantes que venlan de Ia UBA. Además del ejemplo de Ia Facultad de 

Arquitectura y Urbanismo y su experiencia piloto en Ia Villa 7 del Barrio Justo 

Juárez de Mataderos, pudimos rescatar a través de un poster Ia proliferaciOn 

de consultorios juridicos gratuitos en los barrios de Saavedra, Mataderos, 

Flores, Belgrano, San Telmo, Pompeya y Retiro (Villa Comunicaciones) a cargo 

de Ia Facultad de Derecho y Ciencias Sociales de Ia "Universidad Nacional y 

Popular de Buenos Aires". 

69 Entrevista a Armando Rivero. 
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Figura 7. "lnvestigación y trabajo al servicio del pueblo". Afiche de Ia Facultad de 

Derecho y Ciencias Sociales de Ia Universidad de Buenos Aires. 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeler. 

También proliferaron los talleres y centrbs culturales, los ciclos de cines 

debate y los cursos de Historia Argentina en dave revisionista, asI como las 

revistas de orientaciOn montonera donde era habituales las narraciones que 

reflejaban el pasado nacional a través de historietas. 

Sin embargo, los espacios ganados por Ia JP en Ia CMV durante el 

gobierno de Cámpora, quien también visitO Ia Villa 31 y almorzO con Mugica 

poco después de su triunfo electoral, encontraron su freno en el "Ministerlo del 

Pueblo", es decir el Ministerio de Bienestar Social dirigido por José Lopez 

Rega. A mediados de 1973 dio a conocer su programa de vivienda popular a 

través de una campana de publicidad masiva quelos villeros conocieron a 

través de los medios y no por medio de los interlocutores reconocidos por el 

Estado. Se trataba del Plan Alborada que ofreceria conjuntos habitacionales 

definitivos a los habitantes de las villas de emergendias, rancherlos, viviendas 

precarias en general y para aquellos que no encontraban vivienda. El problema 

que se planteaba una vez más era Ia intenciOn gubernamental de erradicar las 

villas, lo cual se contraponha a Ia reivindicaciOn de los pobladores: "Ia 
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expropiaciOn de las tierras que ocupaban y el mejoramiento de sus viviendas o 

Ia construcciôn de nuevas viviendas en sus localizaciones originales". 70  

Para ese entonces, Mugica habia aceptado un cargo como asesor ad 

honorem en el MBS, pensando que de. ese modo iba a poder negociar de una 

manera más ágil las reivindicaciones de los habitantes de las villas. Nada más 

lejos de Ia realidad. Los acontecimientos de Ezeiza, la renuncia forzada de 

Cámpora y Ia creciente influencia de Lopez Rega enfriaron sus relaciones con 

PerOn y sus posibilidades de entrevistarse con él se restringieron 

riotablemente. 

Las tensiones por los proyectos de Vivienda Popular se dieron también 

entre el MBS y las iniciativas puestas en marcha por Ia Facultad de 

Arquitectura y Urbanismo como de otros profesionales universitarios en el 

marco de Ia polItica universitaria impulsada por el Rector de Ia UBA, Dr. 

Rodolfo Puiggros quien compartla el diagnOstico de Ia izquierda peronista y 

pretendia Ilevar a Ia prãctica una polItica que estrechara nexos entre la 

Universidad y Ia sociedad nacional. 

El lanzamiento del Plan Alborada y el desconocimiento de las mesas de 

trabajo se sumaron a Ia cesantla de muchos militantes y cuadros técnicos que 

actuaban en Ia CMV, al mismo tiempo que se fortaleclan las prácticas 

clientelares con elfin de cooptar a una parte de Ia dirigencia villera. 

Mientras Ia JP y de Montoneros profundizaban sus diferencias con 

PerOn, los habitantes de las villas conservaban mayor confianza en las 

iniciativas del Ilder. Sin embargo, gradualmente el desconcierto y Ia 

fragmentacion también invadiô a sus dirigentes: 

[ ... ] "Yo me acuerdo cuando los delegados de Ia villa fueron a una 
entrevista con PerOn por el tema de Ia vivienda, habla mucha esperanza 
en Ia posibilidad de concretar un barrio obrero y concretar /0 de las 
cooperativas de trabajo porque estaba un gobierno popular y PerOn. Hubo 
una gran desllusiOn cuando después de esa reuniOn eso no se dio y Ia 
propuesta fue erradicar Ia villa. Recuerdo a Car/os [Mugica: que habla 
aceptado un cargo ad honorem como asesor en el MBS] y a un miembro 
de Ia JP que vino y dio un golpe en Ia mesa y dyo muy enojado 'PerOn nos 
embromO, no nos va a dar esto'. Parecla que era el gobierno que nos iba a 
posibilitar grandes cosas y por otro lado nos sucedlan otras. Por ejemplo, 
Ia muerte de Chejo!án el 25 de marzo de 1974 durante el gobierno de 

70 Ziccardi, Alicia. Op. Cit. 
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.PerOn. Fue en una marcha en Ia que reciarnábarnos bajo Ia consigna 'casa 
sin trampa', porque ya en estas reuniones velamos que el plazo para el 
pago de estas viviendas era de 30 años y Si bien en aquella época habla 
trabajo, en ía villa el trabajo era precario y muchas familias no sabIamos si 
eso lo Ibamos a poder sostener [ ... ] Hubo gente como José Valenzuela y Ia 
gente de su barrio que planteó no ir a las viviendas y lo que hicieron fue 
corn prar unos terrenos cerca de Lornas de Zamora, a un barrio que ya 
estaba all!. Fue una gran discusiOn esa: o vamos a los lugares que nos 
están ofreciendo o tomamos otras iniciativas." []71  

A comienzos de 1974, el MBS comenzó el traslado de un grupo de 

habitantes de Ia Villa 31 a las nuevas viviendas ubicadas en Ia zona de 

Ciudadela. Perôn insistiô ante Ia Junta de Delegados de Ia Villa 31 y el MVP 

que el objetivo de su gestión era "erradicar totalmente las villas de emergencia, 

especialmente por los chicos, porque son peligrosas". 72  Ante esta situaciôn, el 

MVP organizô una movilización a Plaza de Mayo el 25 de marzo de 1974. 

Estaban presentes los dirigentes de todos los barrios de Ia Villa 31 (unas 2.000 

personas) quienes exhiblan banderas de su agrupación y de Montoneros 

mientras cantaban Ia marcha peronista y v.ivaban Ia consigna "Los villeros con 

Perôn". En un episodio confuso, un integrante del MVP, Alberto Chejolán, fue 

muerto por una bala policial. El hecho fue denunciado por El Descamisado, 

donde se responsabilizaba directamente a LOpez Rega y al MBS de Ia 

represión en el marco de Ia guerra, ya mãs que declarada, entre Ia derecha y Ia 

izquierda peronistas. La publicaciOn reproducia las declaraciones y el pedido 

de justicia que los diputados Miguel D. Zavala Rodriguez, presidente del 

Bloque de Ia JP y Leonardo BettanIn, quienes elevaron un pedido de 

interpelaciôn al Ministro LIambi y al Comisario Villar con relación al 

esclarecimiento del "companero Chejolán", que fue incluido en el panteOn de 

heroes y mártires populares sacralizado por Montoneros. 73  

La ruptura definitiva de PerOn y los Montoneros colocô al MVP en el ojo 

de Ia tormenta. Si bien Ia disputa os relegO a un lugar secundario no por eso los 

librO de Ia embestida contra las organizaciones populares y Ia represiOn a sus 

dirigentes. La division que se habia producido en Ia JP, entre Ia JP Lealtad y Ia 

JP Regionales, atravesó también al MVP y al MSTM que habia entrado en 

71 Entrevjsta a Fatima Cabrera. 
72 Diario La NaciOn. 24 de enero de 1974. 
73  El Descamisado. Año 1. NO 46. 2 de Abril de 1974. 
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crisis desde mediados de 1973 en que virtualmente se habla fragmentado 

después de su VI Encuentro Nacional realizado en Côrdoba. 

Armando Rivero recuerda que en Ia Villa de Bajo Belgrano hubo un 

operativo que se extendiO a todas las villas en el que: 

[ ... ] "La gente de Lopez Rega y Norma Kennedy empiezan a caer con 
muchas frazadas, coichones y estufas a kerosén ... rompiendo nuestro 
movimiento villero. Tal es asl, que a ía mitad de Ia Villa Pampa que está 
cerca de Ia cancha de Excursionistas le dan viviendas en Fuerte Apache y 
se van. Y también empiezan por otro lado a rompernos Ia JP. La JP 
promontonera se rompe por derecha cuando se abre wi grupo muy grande 
que se va a ía JP Lealtad y ahI el MVP se rompe tambiOn cuando el 
secretario general de ía villa en que yo estaba se pasa a Lealtad." [ ... ]" 

Si Ia ruptura del MSTM ya era un hecho, sobre todo entre los de Buenos 

Aires y eI Interior, un elemento más iba a tensar Ia cuerda entre algunos de sus 

miembros y los vecinos de a Villa 31. 

Figura 8. ProcesiOn fünebre en Ia Villa 31 acompañando el féretro de Carlos Mugica 

hacia el cementerio de La Recoleta. 

Archive del CIAS, Colecciôn Meisegeler. 
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El 11 de mayo de 1974, Carlos Mugica fue asesinado después de dar 

misa en Ia Parroquia de Francisco Solano. Su apoyo al Plan Alborada y su 

cercanla a Ia JP Lealtad no hablan disipado Ia sospecha que sobre él y los 

curas villeros tenla Lopez Rega y Ia Triple A. Hacla tiempo que habla recibido 

amenazas de muerte, pero también habia roto con Ia JP Regionales. De ahi 

que casi inmediatamente después de su asesinato ambos sectores 

responsabilizaran a su contrincante de su muerte. 

Figura 9. Habitantes de Ia Villa 31 en el cementerio de La Recoleta durante el 

entierro de Carlos Mugica. 

Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 

Tanto los pobladores de Ia Villa 31 como el ala de los curas villeros del 

MSTM hablan perdido a su Ilder. Sin embargo, Mugica no fue el ünico que 

habla quedado atrapado en el desgaste y los enfrentamientos feroces con 

ambas facciones del peronismo. Hacia 1975, el religioso jesuita José Maria 

("Pichi") Meisegeier, su reemplazante en Ia capilla Cristo Obrero, no parecia 

74  Entrevista a Armando Rivero 
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satisfacer las expectativas .de los vecinos del 'Barrio Comunicaciones. En el 

fragmento reproducido a continuaciOn, una carta dirigida a Monsenor Lide por 

parte de los representantes de dicho barrio describe un conflicto entre éstos y 

el padre "Pichi". Este enfrentamiento reflejaba Ia divisiOn que se habia 

producido dentro del MVP. Mientras el padre "Pichi", adherla a una Ilnea 

politica más proclive a Ia JP Regionales y a los Montoneros, los dirigentes del 

barrio -entre los que se encontraban José Valenzuela, Ia Lista Rosa y los 

delegados del Club JuvenH Carlos Mugica- estaban más cerca del gobierno de 

Isabel PerOn. 

[ ... ] "El padre Meisegeier en su permanencia desde hace un año al frente 
de Ia Ca p11/a nada ha hecho a favor del barrio y de los vecinos, por el 
contrario, Ultimamente se ha enrolado abiertamente a un grupo del barrio, 
el mismo que siempre estuvo en contra de nuestro querido e inolvidable 
R. P. Car/os Mugica, lie gando al extremo el dIa 26 de julio, de perturbar con 
el par/ante de La Ca p1/ia, el acto que los vecinos peronistas del barrio 
efectuábamos en memoria y homenaje a ía abanderada de los humildes, 
inaugurando un busto de Evita. 
Si bien este hecho es anecdOtico, demuestra sin lugar a dudas, cual es su 
comportamiento. Por estas razones, solicitamos una entrevista con Ud. a 
fin de que La Capilla de nuestro barrio vuelva a ser -dentro de /0 posible- lo 
que fue siempre." [•,]75 

La "ilusión de Ia poiltica" en dave catOlica y peronista habla liegado a su 

fin y con ella se esfumO el protagonismo vertiginoso y efImero que hablan 

logrado los pobladores de las villas. 

El golpe de Estado del 24 de Marzo de 1976 no sOlo sepultO 

definitivamente cualquier nuevo intento reivind icativo de las organizaciones 

villeras sino que se lanzO el máximo plan erradicador disenado para las villas 

de emergencia. El terrorismo de Estado se ejerciO con particular saña en estos 

lugares vistos como focos de agitadores y "subversivos". 

75  Carta de la comisiOn vecinal del barrio Comunicaciones a Monseñor Lide, agosto de 1975 
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A modo de conclusion 

El caso de los curas villeros en la ciudad dé Buenos Aires constituyO una 

de las experiencias más ricas y complejas de las desarrolladas por el MSTM a 

lo largo de su trayectoria. La particular fisonomla urbana de Ia capital de Ia 

Argentina y el crecimiento de sus "enclaves de miseria" ininterrumpidamente 

desde Ia década del '40, evidenciaron los contrastes sociales y los Ilmites de un 

modelo de desarrollo económico cuyo brazo benefactor no alcanzaba a 

sembrar Ia equidad. 

ACm asi, Ia "Argentina peronista" dejó tal vez como principal legado una 

aspiraciôn igualitaria aCm en los grupos sociales menos favorecidos, y que, en 

base a ese ideal de ascenso social que el peronismo habla propagado como 

ninguna otra fuerza politica, apostaron a un éxodo interno. Para llegar a Ia 

"tierra prometida" se hacia necesario afincarse por algCin tiempo en lugares 

donde las condiciones de vida material contrastaban violentamente con el 

"mundo feliz" que Ia década peronista habla difundido a través de su 

propaganda oficial, d iscursiva e iconografica. 

Después de 1955, las villas miseria, -tal el nombre popular de aquellos 

asentamientos que Ia verguenza estatal queria esconder "detrás de un largo 

muro"-, se convirtieron en uno de los objetivos de fallidas politicas pUblicas que 

durante décadas prometerlan dar una solución de fondo a lo que se definla 

como un problema social y cultural. Endilgado a Ia demagogia populista del 

gobierno derrocado, o asociado a prácticas culturales reñidas con los hábitos 

burgueses y el progreso, se sucedieron y alternaron planes de erradicaciOn y 

asistencialismo. 

Sin embargo, los habitantes de las villas estuvieron lejos de ser sujetos 

pasivos frente a esta ofensiva, y pronto demostraron que las prácticas 

asociacionistas vinculadas al ejerciclo de una ciudadanla activa podian 

manifestarse en ellos a través de un fomentismo redivivo en el que se 

entrelazaron otros actores. 

Hacia fines de los '60 y comienzos de los '70, entre los nuevos actores 

que irrumpieron en el escenario de las villas, se mezclaron aquellos que lo 

hicieron motivados por objetivos politicos y por ideales religiosos. La frontera 

entre los unos y los otros se fue confundiendo con el tiempo, en el despliegue 
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de discursos y prácticas donde lo religioso quedO subsurriido en lo politico yb 

politico se tiñô de un tono profético y mesiánico. 

La confluencia entre los villeros, el MSTM y los jOvenes peronistas, dio 

lugar a una experiencia inédita de movilizaciOn social y politica. Las 

reivindicaciones materiales dieron paso a Ia fusion de las creencia. El 

surgimiento del MVP fue el resultado de una sintesis peculiar entre Ia prédica y 

--la acciônque venian realizando los curas tercermundistasy el anclaje que la 

poiltica de masas de Ia JP habla lanzado en los ambientes populares, 

furiosamente, desde 1971, en que se encendiO Ia politización en todas partes. 

Es probable, sin embargo, que más allá de las declamaciones y las 

demostraciones de Ia capacidad de movilizaciOn que el peronismo de Ia 

"Tendencia" evidenciaba en cuanto a su influjo sobre las agrupaciones 

netamente populares, los habitantes de las villas imaginaran ese mundo nuevo 

más parecido a un retorno al "peronismo clásico" que al ideal politico y social al 

que aspiraba Ia NI. 0 -como insinuamos en eI punto anterior- que tal 

radicalizaciOn no calara lo suficiente como para provocar un salto cualitativo 

que hubiera potenciado de otro modo el fervor de Ia movilización popular. 

Quizás Ia repuesta no pueda ser taxativa y existieran en aquel variado universo 

de protagonistas quienes se identificaron con uno u otro imaginario, porque 

desplazarndo "el mundo feliz" a Ia Patria del "Hombre Nuevo" de Ia que 

hablaban los curas villeros y a Ia Patria Socialista de Ia que hablaba Ia JP que 

respondia a Montoneros. TensiOn y despiazamiento al que no fueron ajenos 

tampoco los curas villeros ni los jOvenes peronistas. 

Como sabemos, los curas tercermundistas se caracterizaron por 

desarrollar una febril actividad que no se redujo a los ámbitos intelectuales, 

donde su influjo fue poderoso, sino también a lugares de acciOn pastoral 

directa: grupos parroquiales, iniciativas misioneras, sindicatos, barrios, villas de 

emergencia, ligas agrarias. 

La inserciOn "exitosa" en los ambientes populares se vio fortalecida en el 

caso de los curas villeros, por su adhesiOn a una version de pastoral popular 

que se apoyaba mucho en las prácticas preexistentes de religiosidad popular 

donde Ia ritualidad sacra fue un elemento significativo. En ese aspecto, más 

que intentar debilitar dicha manifestaciOn de lo religioso en virtud de un 

sobredimensionamiento de los aspectos puramente socio-politicos como otras 



.295 

vertientes de Ia Teologla de la Liberación, Ia version villera del MSTM se 

destacó por su adhesion a Ia Teologla del Pueblo, más proclive a una 

perspectiva culturalista que marxista. El ritualismo y 10 celebratorio adquirieron, 

una nueva significaciOn para potenciar (as acciones de emancipación politica. 

La liberaciOn interior y Ia polltica eran inescindibles. 

La idealizaciôn del saber del "pueblo" IlevO inevitablemte a los curas 

villeros a Ia "opciOn porel peronismo". 	 -. . . . 

A su vez, Ia temprana relaciOn del MSTM con los jOvenes universitarios 

(integralistas), o con aquellos que participaban en las parroquias y otros 

ámbitos donde actuaban, coadyuvO a fortalecer e intercomunicar las distintas 

redes del catolicismo tercermundista, del cual Montoneros y Ia JP formaban 

parte. 

Se tratO, entonces, de un imaginario donde convergieron una utopia 

liberacionista en dave cristiana y una utopia redentorista en dave secular-

revolucionaria que compartieron los protagonistas analizados en esta 

investigaciOn. Se cristalizó una gran sensibilidad hacia las profeclas de 

acontecimientos apocalIpticos resumidos en Ia percepciOn de inminencia, Ia 

destrucciOn del capitalismo y por ende, en Ia ejecuciOn de acciones destinadas 

a forzar ese fin. De Ia RevoluciOn naceria el "Hombre Nuevo", una proyecciOn 

de Ia ecciesia de San Pablo y Ia Patria Grande del "Che". 

Una vez sepultada Ia "ilusiOn de Ia polItica", los habitantes de las villas 

no sOlo quedaron sumidos en Ia confusiOn y se vieron forzados a definirse entre 

facciones politicas enfrentadas a muerte, sino que además vieron 

desarticuladas buena parte de las iniciativas que habIan obtenido el 

reconocimiento estatal. ErradicaciOn y represiOn sin precedentes hacia sus 

dirigentes y delegados se desencadenaron tras sobre ellos tras el golpe de 

1976. 

Los curas villeros se replegaron sobre una religiosidad popular cada vez 

más exaltada, como si acaso su manifestaciôn en las prácticas religiosas de los 

habitantes de las villas metropolitanas hubiera guardado algo de ese moménto 

en que Ia "ilusiOn religiosa" se subsumiO en Ia de Ia polltica, sin siquiera 

sospechar que tal vez se tratO de un doble engano en que ellos fueron los 

enunciadores de una profecia autocumplida. 
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Capitulo 6: Entre Marianne y MarIa. 

Los trayectos de las religiosas tercermundistas en Ia Argentina 

[...]"Por lo qua concierne a Ia pobreza religiosa, no basta con someterse a 
los Superiores en el uso de los bienes, sino qua es menester que los 
religiosos sean pobres en Ia realidad y en el espIritu, tenierido sus tesoros 
en el cielo. Cada cual en su of/do considérese some tido a Ia ley comUn del 
trabajo, y mientras se procura de este modo las cosas necesarias para el 
sustento y las obras, deseche toda solicitud exagerada y abandOnese a Ia 
Pro videncia del Padre, qua está en los cielos. Las Congregaciones 
religiosas pueden permitir en sus Constituciones que sus miembros 
renuncien a los bienes patrimoniales adquiridos o por adquirir. Teniendo en 
cuenta las circunstancias de cada lugar, los mismos Institutos esfuercense 
en dar testimonio colectivo de pobreza y contribuyan gustosamente con sus 
bienes a las demés necesidades de Ia Iglesia y al sustento de los pobres, a 
quienes todos los religiosos deben amar en las entranas de Cristo. Las 
Provincias y las Casas de los Instit utos compartan entre si los bienes 
materiales, de forma que las que más ten gan presten ayuda a las qua 
padecen necesidad."[. ] 

1. ,Por qué estudiar a las "monjas"? 

En vIsperas de Ia realizaciôn de Ia 11a  Conferencia General del 

Episcopado Latinoamericano de MedellIn, en 1968, el nümero de religiosas 

profesas en Ia region ascendia a 140.000, lo cual representaba el 76% de Ia 

totalidad de los religiosos de America Latina. El 24% restante correspondia a 

los 43.000 religiosos varones de los cuales 23.000 eran sacerdotes. 2  Esta 

notable superioridad numérica por parte de las representantes de las 

congregaciones femeninas, que se manifestaba con diferencias'de matices en 

las distintas iglesias nacionales latinoamericanas, contrastaba con Ia enorme 

subordinaciOn y ausencia de reconocimiento en cualquier instancia que 

incidiera en las resoluciones orientadas al gobierno de Ia Iglesia catôlica en 

general y de Ia vida religiosa en particular. 

Decreto Perfectate Caritatis sobre Ia adecuada renovaciOn de Ia vida religiosa. 
2 Documento Básico para Ia Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Anexo 2. 
Sobre: Ia Iglesia en su unidad visible. En Medellin 76, p.  38. 
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El impedimento de ejercer el sacerdocio y Ia obediencia obligada ante 

cualquier medida emanada de Ia Santa Sede y vehiculizada a través de las 

jerarquIas eclesiásticas locales -en su totalidad masculinas- es una clara 

muestra de esta exclusion de las religiosas del gobierno de Ia Iglesia. 

Esta situaciOn de histórico sometimiento e invisibilización del lugar de las 

religiosas en Ia lglesia catOlica es Ia resultante de Ia construcciôn -a lo largo de 

los siglos- de un sofisticado dispositivo ideoiagico que justifica Ia division sexual 

de las jerarquIas y supremacia del poder masculino como Ia derivaciOn natural 

de Ia enunciación maxima y divina emanada de las Sagradas Escrituras. 

Al deshistorizar Ia explicaciOn de cómo se fueron estructurando estas 

relacionës de fuerza en detrimento de las mujeres, el poder masculino y clerical 

quedO revestido de una tegitimidad reforzada por discursos y ritualidades de 

poderosa fijaciOn en el imaginario social, como en el de las representaciones y 

de las prácticas que sujetaban y predisponlan a las mujeres a aceptar su 

subordinaciOn a Ia autoridad masculina paternal, marital o clerical. Se fue 

configurando pues una organizaciOn institucional donde Ia autoridad se 

concentrO en los referentes religiosos masculinos pero en Ia cual las mujeres 

desarrollaban multiples tareas de importancia fundamental para sostener y 

reproducir el lugar de privilegio de la Igiesia cat6lica. 3  

El modelo marian04  se fue imponiendo como Ia maxima aspiración a 

imitar por parte de las mujeres cristianas, y muy especialmente Ia bUsqueda de 

Ia santidad en el caso de las religiosas. Se trataba de un modelo dual, o más 

bien de un modelo que a Ia vez que exaltaba Ia figura virginal de Maria en el 

piano de lo simbOlico, ponla en práctica experiencias que relegaban a las 

mujeres seglares al ámbito de Ia esfera doméstica y al ejercicio prioritario de Ia 

labor maternal, y a las "monjas" at renunciamiento total al mundo y su entrega 

incondicional a Ia obra "salvifica" de Dios y Ia Iglesia. 

Kay Mc Namara, Jon Ann. Hermanas en armas. Dos milenios de historia de las monjas 
catOlicas. Barcelona. Editorial Herder, 1999. 

Sobre el culto mariano pueden consultarse los trabajos de: Fogelman, Patricia. "El culto 
mariano y las representaciones de lo femenino. Recorrido historiográfico y nuevas perspectivas 
de análisis", en: La Aijaba. Segunda Epoca. Volumen 10. Luján. Ed. UNCo/UNLu/UNLPam. 
2006, pp.  175-1 88; Graef, Hilda. MarIa. La mariologla ye! cu/to mariano a través de Ia historia. 
Barcelona. Ed. Herder, 1968 (1964) y Warner, Marina. TU sola entre las mujeres. El mito y eI 
cu/to de Ia Virgen Maria. Madrid. Taurus, 1991 (1976). 
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Esta impronta autoritaria y patriarcal solo pudo comenzar a ser 

cuestionada a partir del CVII (1962-1965). Sin embargo, no hubo en sus 

documentos finales cambios fundamentales respecto del reconocimiento del 

lugar de las mujeres en el interior de Ia Iglesia, ni tampoco respecto de su 

participaciOn en instancias deliberativas sobre Ia distribuciOn del poder entre los 

agentes religiosos masculinos y femeninos. Es por ello que no debe 

sorprendernosque las posiciones y los planteos de los sectoresconsiderados 

progresistas de orientación liberal o tercermundista y los de Ia más 

sistematizada IL no se hubieran diferenciado sustancialmente en este tema 

respecto de las posturas de los sectores más conservadores y tradicionalistas. 

Por su parte, el interés en Ia historia de las religiosas de nuestro pals ha 

sido casi nulo hasta el presente. Las escasas referencias a las congregaciones 

femeninas pueden encontrarse marginalmente en las historias eclesiásticas 

más tradicionales, las cuales sOlo se preocuparon por el perlodo colonial. Para 

el siglo XIX, describen apenas el momento de su Ilegada al pals y las 

caracterIsticas de su labor apost6lica. 5  El siglo XX ni siquiera ha sido recorrido 

en sus lineamientos más generales. Este vaclo, es justo reconocerlo, también 

caracterizO, hasta hace poco mãs de una década, a los estudios de historia de 

Ia Iglesia y del catolicismo en general, tendencia que se ha revertido 

fuertemente de Ia mano de Ia apariciOn de una nueva historia de Ia Iglesia de 

sustrato estrictamente académico. Asimismo, aunque el campo historiográfico 

orientado al estudio de Ia lglesia y el catolicismo tiene fuerza propia, es 

innegable que el creciente interés por explorar Ia historia polItica de Ia 

Argentina reciente ha contribuido al inevitable cruce entre ambos formulándose 

nuevas preguntas como potenciando las posibilidades de contar con 

significativas contribuciones. 

El propOsito de Ilenar el vaclo existente acerca de Ia historia de las 

religiosas y su relaciOn con Ia poiltica en las décadas del '60 y del '70 ês el que 

nos impulsa a dedicar este capitubo de Ia tesis a explicar cOmo fue posible Ia 

emergencia de una corriente tercermundista en un sector de las 

Por ejemplo: Bruno, Cayetano. Historia de Ia Iglesia en Argentina, (doce volUmenes) y Zuretti, 
Juan Carlos. Nueva Historia Eclesiástica Argentina. Del Concilio de Trento a! Vaticano 
Segundo. Buenos Aires. Itinerarium, 1972. 
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congregaciones religiosas en nUestro pals, con caracteristicas algo distintivas 

at tipo de protagonismo alcanzado por sus pares varones. 

En efecto, el tercermundjsmo católico argentino tuvo como máximo 

protagonista al MSTM, comoalgunas congregaciones femeninas de destacada 

participación dentro de esta corriente del catolicismo nacional. Este capItulo se 

propone dar comienzo a una indagacion que nos permita conocer el impacto de 

la renovación conciliar y de Ia teologla tercermundista en Ia vida religiosa 

femenina. 

Analizaremos las especificidades que adquiriO Ia militancia de las 

religiosas de algunas congregaciones femeninas cercanas al MSTM. Nos 

interesa particularmente explicar qué grado de apropiacion y de resignificacion 

tuvo el tercermundismo entre las religiosas de nuestro pals, considerando su 

histOrica subordinaciôn dentro de Ia estructura jerárquica de Ia Iglesia, y evaluar 

cuál fue su alcance y representatividad. Para ello, hemos de procurar medir el 

desenvolvimiento de esta experiencia dentro del contexto latinoamericano 

donde también se dieron procesos similares. 

La alusiôn a las figuras de Marianne6  y Maria pretende dar cuenta de Ia 

tension irresuelta de los modelos femeninos asociados a Ia participaciôn y el 

involucramiento en Ia esfera pUblica mediante Ia defensa de los valorés de Ia 

libertad, Ia igualdad y Ia fraternidad, y a Ia mujer-madre espiritual, sumisa, casta 

y abnegada, respectivamente, que identificamos en el discurso y en las 

prácticas asumidas por algunas religiosas cercanas al tercermundismo. 

Esta tensiOn irresuelta, que hemos conceptualizado a través de Ia 

contraposicion Marianne-Maria, nos permite a su vez identificar puntos de 

continuidad y de ruptura con los modelos que Ia Iglesia católica ha asignado 

tradicionalmente a las mujeres y principalmente a las de vida consagrada. 

Analizar Ia modalidad que adquiriO el cruce de Ia dimensiOn religiosa y 

de Ia dimension politica en el caso de las religiosas introduce un enfoque que 

contempla Ia perspectiva de género. Si habitualmente Ia historia de las mujeres 

y los estudios de genero han subrayado Ia "invisibilidad" de las mujeres a Ia 

hora de Ia reconstrucción de los grandes procesos históricos, en el caso de las 

6 
Sobre Ia figura de Marianne, sus significados y representaciones existe una nutrida 

bibliografia entre Ia que se destaca Ia serie de libros de Aguhlon, Maurice. Entre ellos: 
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religiosas podemos hablar de una "doble invisibilidad", dada su subordinaciôn 

en Ia estructura institucional de Ia Iglesia. Una subordinaciôn que contrasta con 

su abrumador predominio numérico. 

Es en este contexto que cobra mayor fuerza y significaciOn el intento de 

explicar cômo fue posible y de qué manera se produjo el encuentro de estas 

religiosas con Ia politica. Se trataba, además de un momenta histOrico muy 

particular donde se entrelazaban el clima de revuelta cultural con. Ia 

contestación social y Ia radicalización politica. 

Segun Ia estimaciôn de Ia revista de Ia Conferencia Argentina de 

Religiosos y Religiosas (CONFER): Vida en Fraternidad (VF), en 1974 el 

nümero de religiosas existentes en nuestro pals, sumaban 11.800. Nuestras 

estimaciones -reconstruidas también a partir de información estadIstica algo 

fragmentaria- sugieren que Ia evoluciOn del nümero de religiosas entre 1960 y 

1973 es Ia que muestra Ia tabla 1. 

Tabla 1. Personal eclesiástico en nUmeros absolutos, entre los años 1960 y 1973 

Eclesiásticos 1960 1966 1970 1973 

Sacerdotes diocesanos 2243 2471 2534 2469 

Sacerdotes religiosos 2798 2793 2867 2618 

Religiosos 2496 893 1701 1338 

Religiosas 12826 11773 13488 12401 

Fuente: Soneira, Abelardo. J. EvoluciOn de Ia vida religiosa en Ia Argentina. 
Una aproximaciOn sociolOgica. Segün datos extraidos del Cuadró Nro. 3. 
Pág. 14, construido sobre informaciôn provista por Rosato (1976) y AICA. 

Marianne au combat. L'imaginerie et Ia symbolique républicaines de 1769 a 1880. Paris. 
Flammarion, 1979. 



Grãfico 1. Personal eclesiástico en nUmeros 
absolutos, entre los años 1960 y 1973. 

Fuente: Elaboración propia, segün Ia Tabla I 
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Es difIcil hacer una estimaciôn precisa de cuál fue el porcentaje de 

religiosas como de congregaciones encolumnadas dentro de Ia corriente 

tercermundista, y el relevamiento que puede hacerse a partir de VF solo 

permite hacer una recuperaciOn de las experiencias de las religiosas adheridas 

a Ia CONFER. 

Segün el Gráfico 1, Ia presencia de las mujeres religiosas en los 

recuentos de los años 1960 y 1973 tiende a mantenerse muy por encima de los 

registros totales de varones, incluso sumando los sacerdotes diocesanos, 

sacerdotes religiosos y aquellos declarados solo religiosos. Ciertamente, son 

estos Ultimos los que presentan más variaciones en el nümero de registros, 

tendiendo a un pronunciado descenso hacia el final del perlodo. 

El Gráfico 2 nos permite apreciar más nItidamente aUn Ia proporciOn de 

mujeres en relaciOn con los varones durante el recuento de 1960. 

Gráfico 2. Personal eclesiãstico en 
porcentajes, para el año 1960 

Fuente: ElaboraciOn propia, sobreTabla I 

011% 

iT11 4% it'  

, 

flSacettiotes diocesanos 

•Sacerdotes religiosos 

DReligiosos 

O Rel ig iosas 

301 



302 

El Gráfico 3, por su parte, nos permite advertir pequenas variaciones de 

conjunto que siguen reafirmando el predominio cuantitativo de las religiosas. 

Gráfico 3. Personal eclesiástico en 
porcentajes, para el año 1970 

Fuente: ElaboraciOn propia, sobreTabla 1 
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Como ya senalamos en el capitulo 4 referido al MSTM, Ia presencia 

comprobada de sacerdotes tercermundistas alcanzó casi el 10% del total del 

clero. A pesar de que el nUmero de las religiosas duplicaba el de sacerdotes, 

nos resulta imposible determinar cuantitativamente su adscripciOn a Ia corriente 

tercermundista, en parte, porqüe a diferencia del que constituyeron sus pares 

masculinos no se trató de un movimiento organico. Sin embargo, nos 

atrevemos a sugerir que el porcentaje de .participaciOn de religiosas 

tercermundistas sobre el total de las religiosas profesas no parece haberse 

aproximado al registrado por los varones. Pero habiendo el doble de mujeres, 

por poco que hubiesen participado dentro de dicha tendencia, su presencia no 

puede haber sido en nümeros absolutos muy inferior a Ia de los varones. Este 

problema por ahora sin soluciôn cuantitativa, nos remite una vez más a Ia 

cuestiOn de Ia invisibilidad de las mujeres religiosas dentro de las estructuras 

de Ia lglesia católica. 

Por otra parte, los datos hasta ahora comprobados demostrarian que 

fueron las congregaciones de origen europeo las que más rápidamente 

promovieron cambios en Ia Ilnea inaugurada por el CVII reforzada por Ia TL. 

Por ültimo, por qué elegimos hablar de trayectos o trayectorias al 

analizar los relatos principalmente orales de las protagonistas entrevistadas? 
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.Laprimera cuestiôn tiene que ver con el tipo de fuentes disponibles para 

abordar •el asunto. Además de ser escasas, las fuentes halladas son muy 

sesgadas puesto que se trata fundamentalmente de memorias de Ia vida 

religiosa 0 historias congregacionales escritas con motivos celebratorios. 

Tampoco contamos, como ya dijimos, con una tradiciOn historiográfica de peso. 

En este escenario, el uso obligado de entrevistas orales, plantea, 

asimismo, otras dificultades relacionadas con el problema de Ia memoria en el 

sentido de cOmo trabajar con relätos retrospectivos filtrados por una 

experiencia de derrota poiltica. De ahI, nuestro ejercicio de confrontaciôn de las 

entrevistas entre Si procurando enmarcar sociolOgica e histôricamente las 

experiencias individuales y congregacionales de distinto tipo. 

La segunda cuestión, que subsume a Ia primera, tiene que ver con el 

hecho evidente de que, a diferencia de los curas, las religiosas 

tercermundistas, no conformaron un movimiento o un colectivo orgánico. Se 

tratô más bien de opciones pastorales adoptadas por Ufl grupo acotado de 

congregaciones y que en muchos cásos ni siquiera involucraron a Ia totalidad 

de las mismas, pero que contribuyeron a conformar una identidad definida. 

Al comparar estas trayectorias, aparece con mayor nitidez un nudo de 

problemas comunes que deblan enfrentar las religiosas, asI como las distintas 

combinatorias posibles de opciones teologicas, eclesiales y polIticas. También 

pueden compararse y evaluarse las condiciones de posibilidad y los Ilmites de 

estas experiencias. 7  

Sobre cOmo estudiar y relacionar el problema de Ia transmisiôn religiosa, Ia conformaciOn de 
identidades y las "trayectorias de identificación" puede consultase el artIculo de: Hervieu-Leger, 
Danièle. "La TransmisiOn retigiosa en Ia modernidad: elementos para Ia construcción de un 
objeto de investigacion.", en: Sociedad N° 16. Buenos Aires. Facultad de Ciencias Sociales. 
Universidad de Buenos Aires (UBA), 1997. 



304 

Figura 1. Primer Congreso Internacional de los Estados de Perfección, 1954. 

Explanada de Ia Facultad de Derecho de Ia Universidad de Buenos Aires, el 11 de marzo 
de 1954, durante Ia clausura del Primer Congreso Internacional de los Estados de 
Perfecciôn. Los colectivos esperan a las religiosas para el regreso al claustro. 
Archivo CONFAR. 

Figura 2. Congregaciôn de las Hermanas de las Misiones Extranjeras, 1954. 

CongregaciOn de las Hermanas de las Misiones Extranjeras. Ceremonia de partida a Ia Argentina. 
Instituto Nuestra Señora de La Motte, Octubre del 954. En el centro, Ivonne Pierron. 

Fuente: Pierron, Ivonne. Misionera durante Ia dictadura. Buenos Aires. Editorial Planeta, 2009. 



2. Un "soplo de áire fresco" también :para las "monjas" 

Durante muchos siglos, y a medida de que se fue consolidando Ia 

organizaciOn institucional de Ia Iglesia catôlica -y  a diferencia de las mUltiples 

posibilidades de participacion eclesial de sus pares varones- Ia (mica forma de 

vida religiosa autorizada para las mujeres era Ia contemplativa y en clausura. 8  

En 1298, el papa Bonifaclo Vii decretô Ia clausura para todas las 

monjas. Mãs tarde, y habiéndose prohibido algunas experiencias de vida 

religiosa femenina que pretendian orientarse al trabajo pastoral sin clausura o 

sin hábito, el Concillo de Trento impuso Ia Decretal de Bonifacio VIII que 

también establecia Ia clausura para todas las monjas excepto las penitentes. 

Por Ultimo, en 1566 Plo V a través de Ia Constituciôn Circa Pastoralis exigiO 

además que todas las religiosas sin excepcion hicieran votos solemnes y de 

clausu ía. 

Hubo que esperar un siglo para que Ia fundaciôn de las Hijas de Ia 

Caridad, por iniciativa de San Vicente de Paul, permitiera a las religiosas el 

trabajo apostOlico fuera del convento. A partir de alli se desarrollaron muchas 

congregaciones femeninas orientadas a Ia labor educativa, a Ia asistencia 

social y al trabajo hospitalario. 

Entre mediados del siglo XIX y comienzos del siglo XX, y en el marco de 

Jo que Emile Poulat caracterizO como el modelo del catoilcismo intransigente, 

se fundaron numerosas congregaciones religiosas masculinas y femeninas, 

primero en Europa y luego en America Latina, con Ia intenciOn de restaurar Ia 

vida religiosa tras los embates del liberalismo. 

En 1900, Ia Bula Conditac a Cristo de LeôrrXlIl autorizó oficialmente el 

apostolado para las religiosas y se les dio a las congregaciones femeninas eI 

estatus de "estados de perfección", como se denominô a Ia vida religiosa 

masculina y femenina hasta el CVII. 

8 
Un riguroso estudio referido a Ia historia y el lugar de las mujeres y especialmente de las 

monjas catOlicas en el mundo occidental es el libro de Kay Mc Namara, Jon Ann. Hermanas en 
armas. Dos milenios de historia de las monjas católicas. Barcelona. Editorial Herder, 1999. La 
autora realiza un extenso recorrido desde los origenes del cristianismo hasta Ia Edad Moderna, 
pero con proyecciones interpretativas hacia los tiempos actuales désde una perspectiva de 
genero. 
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PodrIa decirse, que a pesar de estas concesiones Ia vida religiosa 

femenina solo habia logrado cambiar los muros del convento por los de los 

colegios o los hospitales y que todas las referencias doctrinarias a Ia vida 

religiosa tomaban como parámetro Ia realidad de los religiosos varones. A las 

religiosas no les quedaba otra opcion que imitar este modelo. 9  

Por su parte, las Normae de 1901 otorgaron cierta libertad a los obispos 

y regulares para abrir nuevos institutos. Aunque no quedaban exentos de Ia 

clausura, se daba a las religiosas mayor margen de acciOn para desarrollar su 

obra apostOlica en colegios, orfelinatos, hospitales, pensionados u otros 

lugares élegidos para dicha labor. 10  

Plo X continuO Ia Ilnea de su antecesor y en 1906 se publicO un motu 

propio con el objeto de que quedara bajo el control de Roma Ia aprobaciOn de 

nuevas congregaciones diocesanas que pudieran derivar en una dispersiOn 

que fuera perjudicial para Ia formaciôn de las novicias y de las propias 

relig iosas. 

Finalmente, tras Ia sanciOn del Codigo de Derecho CanOnico, en 1917, 

se sistematizO toda Ia legislaciOn de Ia Iglesia incluyendo las normas relativas a 

Ia vida religiosa de acuerdo a las directivas del Concilio Vaticano 1.11 

En America latina el desarrollo de Ia vida religiosa estuvo ligado a Ia 

Ilegada de congregaciones provenientes de Europa y de Estados Unidos, 

manteniéndose el porcentaje de religiosos extranjeros bastante alto con 

relaciOn a los de origen local, al menos hasta los años p50.12 

Quiñones, Ana, STJ. Del "estado de perfección" a "seguir a JesUs con el pueblo pobre". El 
comienzo de Ia vida religiosa inserta en medios populares en Argentina (1954-1976). Buenos 
Aires. CONFAR, 1999. 
10  Existian normas muy detaHadas y estrictas para regular el comportamiento de las religiosas 
con relaciOn al cumplimiento de Ia clausura que debia estar supervisado por el obispo o el 
superior varôn de Ia misma familia religiosa. 
[ ... ]"Si un medico, con fesor, obreros, deben entrar a Ia clausura lo harán en companfa de dos 
hermanas, lo mismo Si una hermana debe salir de ía casa lo hará acompañada de otra 
nombrada por Ia superiora, en el locutorio nunca una hermana podrá estar so/a a no ser que 
fuera con sus familiares directos. Al caer Ia tarde Ia casa debla ser cerrada con haves y ëstas 
entregadas a Ia superiora." [ ... ] 
Dictionnaire de Spiritualité, Ascetique et Mystique. Doctrine et Histoire, pp. 1006-1008. Citado 
en Bidegain, Ana Marla. Vida Religiosa femenina en America Latina y el Caribe. Memoria 
histOrica 1959-1999. Vol 1. Bogota. Conferencia Latinoamericana de Religiosos (CLAR), Julio 
de 2003, p.  66. 

Bidegain, Ana Maria. Op. Cit., pp.  95-97. 
12 [ ... ]"En America Latina en 1912 habIa 4.972 sacerdotes religiosos, en 1945 aumentaron a 
11.389 y en 1950 a 13.282. Hacia 1950 aproximadamente son un 27,59% de religiosos 
españoles, un 19,8% de italianos, un 12,4% de alemanes, un 10% de estadounidenses, un 
4,7% de franco-belgas y un 2% de canadienses. Un 20% solamente son latinoamericanos." [...] 
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Las comunidades religiosas femeninas también experimentaron un 

fuerte impulso en Ia primera mitad del siglo XX. [ ... ] "pasan de ser en 1912, 14.083 

a ser en 1945, 58.567 y en 1950 son 69:073. En su generalidad se dedican a Ia 

atenciOn de Ia enseñanza y a los hospitales y asios como asi también a Ia Gate quesis 

y mis/ones." []1  

Fue a comienzos del siglo XX cuando, on el caso argentino, se asistió a 

un progresivo fortalecimiento institucional del catolicismo. Los conflictos Iglesia-

Estado emergentes en Ia etapa de las leyes secularizadoras fueron dando paso 

a una convergencia de intereses donde Ia cuestión de Ia nacionalizaciôn y Ia 

inclusiOn social de las masas migratorias tornaron central el rol educador que 

muchos de los institutos religiosos podlan reforzar. 

Circunstancias de diversa Indole coadyuvaron a Ia fuerte presencia de Ia 

Iglesia como actor polItico desde los años '30. La impronta clerical de un 

catolicismo de tipo integral conllevô Ia voluntad de disciplinar iniciativas 

eclesiales que se apartaran de las Imneas trazadas por Ia jerarquIa. En ese 

sentido, las congregaciones religiosas femeninas se abocaron principalmente a 

desarrollar su campo de acción en colegios destinados a formar a niñas y 

jOvenes de clase media y de sectores populares preferentemente en las 

grandes ciudades, como las Hermanas de Maria Auxiliadora. Hubo 

congregaciones más identificadas, en cambio, con Ia educación de las clases 

acomodadas, como las Hermanas del Sagrado Corazôn. Mientras tanto, el 

trabajo apostOlico destinado a ayudar a los enfermos o los más necesitados era 

desarrollado por congregaciones como las Hermanas del Huerto, las cuales 

acompanaron Ia obra de los Hogares de Tránsito de Ia FundaciOn Eva PerOn 

entre 1948 y 1956 . 14  

Un momenta importante para entender cuál era Ia situaciOn de Ia vida 

religiosa femenina antes y después del CVII, fue Ia realizaciôn, en marzo de 

1954 en Buenos Aires, del Primer Congreso Internacional de los Estados de 

PerfecciOn y en el que participaron religiosos de Argentina, Bolivia, Chile, 

Paraguay y Uruguay. Este significativo evento fue presidido por el Cardenal 

Bidegain, Ana. Op. Cit. p.  68. 
13 Bidegain, Ana. Op. Cit. ' p. 68. 
14 

Barry, Carolina. "Mujeres en blanco y negro. La misiOn religiosa de las Hermanas del Huerto 
en los Hogares de Tránsito de Ia FundaciOn Eva Perón. 1948-1955". Ponencia presentada en 
las Jornadas de Historia de la lglesia. Universidad Catôlica Argentina (UCA), 2004. 
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Copello y a éI asistieron 5.000 religiosas (casi el 40% de argentinas) y 1.000 

religiosos. 

La convocatoria de este congreso por parte del papa Plo XII buscaba 

movilizar y renovar Ia teologla y Ia forma de vida de los religiosos de acuerdo a 

las nuevas realidades que debla enfrentar Ia Iglesia. No obstante, el tono 

general no hizo más que reafirmar Ia exaltaciôn del estado supuestamente 

superior de losreligiosos sobre los laicos, al mismo tiempoque se ratificaba Ia 

sospecha sobre los inventos modernos. 

Sin embargo, algunas opiniones vertidas en las actas del congreso 

permiten vislumbrar cierto estado de deliberación y de autocrItica por parte de 

las religiosas, a tono con el clima de renovaciôn que afloraria pocos años más 

tarde: 

[ ... ] "debiera ser un deseo de todas las Religiosas que no carecemos de 
nada en nuestros conventos a pesar del voto de pobreza, conocer Ia 
miseria de cerca, en sus realidades tristIsimas. Y creo que hasta sea una 
necesidad para las que enseñan religion y moral el saber cOmo se vive 
fuera del cielo que son nuestros conventos, para poder orientar 
verdaderamente una conducta" [ ...  

Una consecuencia importante del Primer Con greso Internacional de los 

Estados de Perfecciôn fue Ia fundaciOn del Consejo de Superioras Mayores 

Religiosas (COSMARAS), el cual se integrO rápidamente a Ia UniOn 

Internacional de Superioras Generales (UISG) también fundada por aquellos 

años por Plo XII. El equivalente para los religiosos varones fue Ia creaciOn de Ia 

Conferencia Argentina de Religiosos (CAR). 

Estas medidas de reorganizaciôn institucional promovidas por el 

pontifice tuvieron también su dimension latinoamericana ya que en 1955 se 

creO el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), cuya primera reunion se 

realizarla dicho año en Rio de Janeiro. En 1959, se inaugurO Ia Confederación 

Latinoamericana de Religiosos (CLAR). Su primera asamblea general se 

realizarla en Lima en 1960. Ambas instituciones se fueron convirtiendo en 

15 
Esta opinion fue vertida en uno de los trabajos escritos que una religiosa de Ia congregaciOn 

de las Hermanitas de Ia AsunciOn enviara al congreso. Actas del Con greso de los Estados de 
PerfecciOn. Volumen II. Buenos Aires. Archivo CONFAR. 1954, P.  447. 
Acerca de Ia situaciOn del catolicismo argentino en la década del '50 como de las ideas, los 
debates y los ämbitos de renovaciOn que precedieron el Concilio Vaticano II puede consultarse 
el libro de Zanca, José Antonio. Los intelectuales catO/icos y el fin de Ia cristiandad... Op. Cit. 
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lugares de referencia fundamental para el catolicismo latinomericano post-

conciliar, que en 1968, en Ia Conferencia de Medellin, se definiO dentro de una 

linea de cristianismo liberacionista y orientado a Ia "opciOn por los pobres". 

Por su pane, el año 1955 fue un momento de profunda crisis en Ia 

Iglesia catôlica argentina al resquebrarse de manera irreparable su retaciOn con 

el gobierno peronista. La "Revoluciôn Libertadora" tuvo a los catôlicos entre sus 

- principales protagonistas, y en ese sentido las congregaciones reIigiosas 

femeninas no quedaron al margen de Ia condena que hiciera el Episcopado de 

un gobierno al que se definiO como [ ... J "un regimen totalitario que invocando a 

Dios, desorientó y enganO a las masas, y persiguiO a Ia iglesia, pretendiendo 

sustituir!a."[ ... ] 16  

La hermana Ester Sästre, de Ia Congregacion del Sagrado Corazôn, y 

que en aquel entonces se encontraba en el colegio que dichas religiosas tenlan 

en el barrio deRecoleta, recuerda de este modo el impacto del conflicto de Ia 

Iglesia con el peronismo: 

[ ... ]. "Lo vivI muy angustiosamente. En el colegio desde ya Ia gente era 
antiperonista, toda Ia gente y nosotras. Estábamos amenazadas, lie gabán 
mUchos anónimos de que lo iban a quemar, entonces cada una de 
nosotras sabla que lie gado el caso habla que sacarse el hábito y vestirnos 
de particular, cada una sabla dOnde tenla que ir en caso de amenaza. El 
dIa que quemaron Ia Catedral nos reuniO Ia superiora y nos dyo que cada 
una se tenla que ir a vivir a Ia casa de Ia familia que ten ía asignada para 
recibirla, que nos iban a venir a buscar, que nos cambiáramos y salimos 
todas... no habfamos sal/do nunca, éramos de media clausura, Ibamos al 
medico y nada más. [ ... ] Las religiosas no tenlamos permitido leer los 
diarios asI que las noticias nos lie gaban en pedacitos a través de las 
chicas o de sus padres. En mi caso mis padres estaban en contra de 
PerOn y todo lo que reciblamos era antiperonista. El dIa que cayO PerOn 
fue una fiesta, salimos a Ia calie, era como Si realmente hubiéramos 
con quistado el mundo. No tenIamos idea de polItica, seguimos viviendo asI 
hasta que empezamos a salir más o ir a Ia universidad. AhI fue cuando 
empezamos a darnos cuenta de que no habIamos sido objetivas" [••]17 

El relato de Ester Sastre se inscribe dentro de las memorias difundidas 

por parte de algunos grupos católicos que explicaban su adhesion posterior at 

16  Carta Pastoral Colectiva del Episcopado Argentina "Sabre Ia Unidad de los católicos en el 
campo apostólico-social". 30/10/1955, en: Criteria. NO 1249-50, pp. 940-942. 
17 Entrevista a Ia hermana Ester Sastre realizada par Claudia Touris el 11/02/2004 en Ia sede 
del Colegio Sagrado CorazOn de JesUs del barrio de Caballito. 
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peronismo como el resultado de una mejor comprension de Ia que este 

movimiento politico habia representado para las clases trabajadoras. 

Podria decirse que esta forma de describir y de reconstruir su 

autobiografla a partir de un momenta que delimita nitidamente un antes y un 

después respecto a su ubicación dentro de Ia Iglesia y su acercamiento al 

peronismo se hace desde una concepcion que refuerza el lazo entre Ia 

- adscripciOn religiosa y Ia definiciOn polltica: ambos - universos se confunden. 

Optar por los pobres desde una posicion religiosa confluye inevitablemente con 

el proyecto politico del peronismo de indiscutible rostro popular. Este singular 

proceso no explica, sin embargo, ünicamente trayectorias individuales sino que 

más bien parece abonar los trayectos de grupos diversos imbuidos de una 

mistica que exaltaba el compromiso cristiano coma acciones de transformaciôn 

concreta y radicalizada sobre las situaciones de opresion que histôricamente 

hablan sometido al "pueblo". 

Con posterioridad a 1955 los militantes católicos atravesaron un proceso 

similar al experimentado por otras agrupaciones politicas a intelectuales que 

consideraron imperiosa una relectura de Ia experiencia peronista aunque este 

ejercicio pusiera de manifiesto el comportamiento elitista del bloque 

antiperonista al que habIan pertenecido. 

En el caso de las religiosas, tal vez más que en ningUn otro sector de Ia 

Iglesia, el CVII fue un hito para comprender Ia intensidad de los cambios 

introducidos en la vida de las congregaciones femeninas. En el transcurso de 

pocos años el encierro material y simbOlico en el que hablan vivido las "monjas" 

durante siglos se vio fuertemente alterado por el "soplo de aire fresco" que, 

segün decia el papa Juan XXIII en su sesión inaugural del CVII, necesitaba 

expandirse dentro de la Iglesia. 18  

Los documentos conciliares que se refieren especIficamente a Ia vida 

religiosa son Ia Constituciôn Dogmatica Lumen Gentium (LG), sobre Ia iglesia y 

el Decreto "Perfectae caritatis", sobre Ia adecuada renovaciOn de Ia vida 

relig losa. 

18 A partir del CVII el término "monjas" (hasta ese entonces extensivo a todas las órdenes y 
congregaciones femeninas) solo se aplica a las Ordenes, a las congregaciones femeninas de 
vida contemplativa y las que optan por mantener Ia clausura mientras a las de vida apostOlica 
corresponde Ia designaciôn de "religiosas". 
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A partir del CVII, deja de hablarse de "estado de perfección" para 

referirse a los religiosos. Dicho concepto de filiaciôn teologica tomista es 

reemplazado por el de "estado religioso". Para Ia "Teologla del Estado de 

Perfecciôn", nacida de Santo Tomás de Aquino y ratificada por toda Ia teologla 

subsiguiente legitimada por Ia lglesia catOlica, Ia perfecciOn de Ia vida cristiana 

dependia, fundamentalmente, do Ia caridad entendida, primero, como amor a 

Dios y, luego, como amor at prôjimo: De esta distinción derivaba Ia concepciôn 

de Ia superioridad de Ia vida contemplativa (orientada al amor a Dios) sobre Ia 

vida activa (ordenada at amor at prOjimo). A su vez, Ia preeminencia do Ia 

contemplaciôn determinaba tres grados de perfección dentro del mismo estado. 

El primer sitio lo ocupaban las Ordenes dedicadas a Ia enseñanza y a Ia 

contemplación (vida mixta), tuego segulan las Ordenes contemplativas y, en 

tercer Iugar, las Ordenes consagradas a las ocupaciones exteriores. 

Asimismo, a partir del Concilio deja de definirse at estado religioso como 

un estado intermedio entre el clero y los laicos y so afirma que Ia aspiración a 

Ia santidad es comün a todo el "Pueblo de Dios". Es decir que Ia vida religiosa 

queda incluida en Ia vida do Ia lgtesia, aunque sin pertenecer a su estructura 

jerárquica. 

Do una manera algo sucinta Perfectae caritatis establece las siguientes 

directivas en torno a Ia renovaciôn quo se requeriria en Ia vida religiosa: 

• Vuelta al Evangelio 

• Vuelta at carisma fundacional 

• Participacion de las congregaciones e institutos en Ia vida de Ia Iglesia 

• Apertura a los "signosde los tiempos" 

• Renovaciôn espiritual 

• Adaptación de Ia forma de vida segUn las necesidades del apostolado, el 

medio cultural y las circunstancias econômicas y sociales 19 

El énfasis en el apostolado como inherente a Ia vida consagrada 

femenina se menciona explIcitamente con relaciôn a Ia supresiOn general do Ia 

clausura, excepto para Ia orientada a Ia vida contemplativa: 
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[ ... ] "Permanece firme Ia clausura papal para las monjas de vida puramente 
contemplativa, pero debe adaptarse a las condiciones de tiempos y 
lugares, suprimiendo todas las costumbres anticuadas, después de 
escuchar los deseos de los primeros monasterios. 
Las otras monjas, entregadas por su instituto a las obras externas del 
apostolado, queden libres de Ia clausura papal, a fin de que puedan 
cumplir mejor las obras de apostolado que se les ha con fiado, 
conservando, no obstante, Ia clausura Se gUn Ia norma de las 
constituciories." [ ... ] 

También se recomendaba cambiar el uso del hábito religioso, no sOlo 

por cuestiones de carácter práctico sino acorde al nuevo espIritu emanado del 

COflC1 110: 

[ ... ] "El hábito religioso, como señal de consagración, sea senciio y 
modesto, pobre y a Ia vez decente, con veniente a las exigencias de Ia 
salud y acomodado a las circunstancias de tiempos y lugares y a las 
necesidades del apostolado. El hábito, tanto de hombres como de mujeres, 
que no esté con forme a estas normas, ha de cambiarse." []2o 

Como afirma Daniel Levine, los distintivos externos y las vestiduras han 

jugado a través del tiempo un papel dave para marcar Ia distancia entre los 

religiosos y los creyentes comunes. Este asunto ha sido más controvertido aCm 

para las mujeres, para quienes el uso del hábito era casi constitutivo del hecho 

de ser religiosa. De esta manera, el abandono del hábito es un sIntoma de una 

apertura hacia Ia socièdad, pero también un movimiento tendiente a aceptar 

una participación más activa e igualitaria de las religiosas en Ia vida social. 21  

19 Quiñones, Ana, STJ. Op. Cit., p.  57. Y Vaticano II. Documentos Conciiiares. Buenos Aires. 
Ediciones Paulinas, 1986. 
20  Decreto "Perfectae Caritatis" sobre Ia adecuada renovaciOn de Ia vida religiosa, en: Vaticano 
II. Documentos Condiiares. Buenos Aires. Ediciones Paulinas. 1986, P.  328. 
21 . . ... ..Los hábitos hacIan neutras a las mujeres religiosas, escondiendo el cuerpo y 
desexualizandoias, en una forma tal que las hacla no-amenazantes. Las hacia también 
aparecer tan diferentes que lie gaban a ser anOmalas, no encajaban en ninguna categorla 
ordinaria." [ ... ] Levine, Daniel. Voces populares en el catolicismo latinoamericano. Lima. 
Instituto Bartolomé de Las Casas-RIMAC/Centro de Estudios y Publicaciones (CEP), 1996, 
cap. 7. 
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TradiciOn, Familia y Propiedad, junio-julio de 1969, año i, n° 4-5 (3a ediciOn). 

Al igual que con los curas, los grupos catôUcos tradicionalistas y neo-integristas 
consideraron que las "monjas" de impronta renovadora vivian de una manera 
desacralizada y a contrapelo de Ia que exigia la "verdadera" Iglesia. 

Entre 1967 y 1969 Ia mayoria de las congregaciones religiosas de todo 

el mundo Ilevaron a cabo sus Capitulos respondiendo a Ia convocatoria que 

habià realizado el papa Juan XXIII ya fallecido. 

Segün Ana Maria Bidegain, los años que van entre 1969 y 1974 son 

años de profunda crisis en las congregaciones religiosas femeninas de America 

Latina: 

[ ... ] "Por una parte porque hay diversas interpretaciones pero también 
porque para las que aceptan Ia propuesta del Concilio, que son Ia inmensa 
mayorIa de las congregaciones, ello se traduce en un cambio radical en las 
formas de vida religiosa en su conjunto". [ ... ] 22 

La hermana Ester Sastre afirma que fue con posterioridad al CapItulo de 

su congregacion en 1967, que comenzaron a plantearse cambios profundos al 

decidir salir de los colegios para insertarse en medios populares: 

22 Bidegain, Ana Maria. Vida Religiosa femenina en America Latina y el Caribe. Memoria 
histOrica 1959-1999. Vol. 2. Bogota. Conferencia Latinoamericana de Religiosos (CLAR). Julio 
de 2003, P.  43. 
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[ ... ] "entonces empezamos a sal/i-, Ia clausura fue suprimida, podIamos ir a 
los barrios y el contacto con Ia gente nos devolvió realmente a Ia vida [ ... ] 
el concilio nos mandaba hacia los pobres, hablaba de ía esperanza de los 
pueblos y de que Ia Iglesia era el Pueblo de Dios y no Ia jerarquIa. 
Entonces cuando yo regreso a Buenos Aires planteo qué hacemos con los 
colegios y fue asi que decidimos suprimir un poco más tarde el colegio de 
Callao y Juncal con cierta resistencia de los padres y dificultad para 
obtener Ia autorizaciOn del Arzobispo de Buenos Aires Monseñor Juan 
Carlos Aramburu." [•••]23 

La Sociedad del Sagrado CorazOn (RSCJ) es una congregaciOn de 

origen frances (Sacré Cóeur) fundada en Paris el 21/11/1800 por Santa 

Magdalena Sofia Barat y aprobada segUn decreto pontificio del 22/12/1826. La 

enunciación de su carisma reafirmado tras el CVII es "descubrir y man ifestar el 

amor del CorazOn de JesUs a través de Ia educaciOn". La labor apostOlica de 

las Hermanas del Sagrado Corazón se iniciO en Ia Argentina en 1880. Hasta el 

Concilio se habia distinguido por el desarrollo de una Ilnea de formaciOn 

educativa tradicional y sus colegios reciblan principalmente a niñas y jôvenes 

de familias adineradas. 

Ciertamente, una de las consecuencias más resonantes del Concilic 

para las congregaciones educacionales fue el replanteo acerca de los 

destinatarios de su labor apostOlica. A nivel latinoamericano, este 

cuestionamiento comenzó a hacerse fuerte desde Ia reuniOn del CELAM 

celebrada en Mar del Plata en 1966, donde se criticO a las comunidades 

dedicadas a educar a los hijos de las familias pudientes en detrimento de los 

hijos de las familias pobres. Si bien para aquel entonces no podria decirse que 

ese fuera el perfil predominante de las congregaciones de labor educativa en Ia 

region, más bien abocadas a formar a las clases medias, dicho planteo sé fue 

profundizando, y produjo cambios notorios en los años subsiguientes. Fueron 

-sobre todo- el dinamismo y Ia inquietud acumulados tras las conclusiones de 

los Capitulos especiales y Ia linea pastoral de MedellIn, lo que condujo a 

muchas de estas comunidades a emprender un camino totalmente nuevo. 

En 1969, las Religiosas de Ia Asunción tomaron Ia decisiOn de traspasar 

a manos de los laicos su prestigioso colegio L'Externat de I'Assomption ubicado 

en el barrio residencial de Palermo Chico y trasladarse a uno nuevo orientado 

23 Entrevista a Ia hermana Ester Sastre. 
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hacia laeducaciôn de los sectores menos favorecidos en Ia localidad de Gerli, 

en Ia provincia de Buenos Aires: 24  En 1970, bajo Ia direcciôn de Ester Sastre 

-en ese entonces Superiora de las Hermanas del Sagrado Corazôn-, esta 

congregacion decidió vender el colegio ubicado en Callao y Juncal. 

Este tipo de medidas provocaron revuelo y conmociôn (y en algunos 

casos verdaderas crisis) en el interior de las escuelas como de las propias 

congregaciones. 25  

En el contexto latinoamericano, un hecho similar pero de implicancias 

mayores puede referirse con relaciôn al cierre del colegio más importante del 

DF mexicano, dirigido por los jesuitas desdë tiempos coloniales y que marcO un 

giro copernicano en Ia lmnea de opciOn por los pobres asumida por esta orden 

bajo Ia direcciôn del padre Arrupe y que se prolongaria hasta mediados de los 

años p80.26 

En lo que respecta a las religiosas, puede señalarse el hecho de que en 

algunos palses como Chile, y más especialmente Brasil, se dio un 

acercamiento algo más temprano entre miembros de algunas congregaciones y 

los ambientes populares donde convergieron con grupos juveniles y agentes 

pastorales vinculados a Ia AcciOn CatOlica. También tuvieron relación con 

programas de Trabajo Social impulsados desde universidades catôlicas donde 

24 
La otra parte de Ia comunidad de hermanas se trasladO a La Rioja para colaborar con Ia 

labor pastoral del Obispo Angelelli y un tercer grupo se dirigiO al colegio que Ia congregacion 
tenia en San Miguel. Ver: Anchou, Angeles. "La RevoluciOn Silenciosa: Ia radicalización de las 
Hermanas de Ia Asunción y su acercamiento al peronismo (1966-1 973)", ponencia presentada 
en las II Jornadas RELIGAR- SUR Buenos Aires, Museo Roca, 23 y 24 de junio de 2011. 
25 Uno de los tantos casos que ilustra esta situaciOn fue el que aconteciO en Ia CongregaciOn 
de las Hermanas Dominicas de origen tucumano y que habian iniciado, con posterioridad a sus 
Capitulos, una experiencia de vida en pequeñas comunidades a partir de uno de los colegios 
que tenlan en Rosario. La misma terminO abruptamente pocos años más tarde cuando a raiz 
de enfrentamientos y denuncias por haber promovido una linea pedagOgica e ideologica de 
orientaciOn tercermundista fue interrumpida por Ia superiora de aquel momento. Algunas de las 
hermanas abandonaron Ia congregaciôn como consecuencia de esta crisis. Al respecto pueden 
consultarse los trabajos de: Bravo, Maria Celia. Los 100 años del Colegio Santa Rosa. La 
historia del encuentro entre tradiciOn e innovaciOn. Tucumãn. Ediciones del Colegio Santa 
Rosa, 2002. También Ia ponencia de Folquer, Cynthia. "Del Anatema al diálogo. Controversias 
en torno al Concilio Vaticano II. El caso de los sacerdotes renunciantes y las Hermanas 
Dominicas de Rosario", en: I Jornadas Religion y Sociedad en Argentina. Buenos Aires. 
Instituto Ravignani. Facultad de Filosofia y Letras. Universidad de Buenos Aires (UBA). 4 y 5 
Punio de 1999. 

6 "A Dios rogando y en politica actuando", revista Dinamis, 1972. En 
www.magicasruinas.com.ar/.revistero/aguello/revaauellol  I 6.htm 
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se formaban profesionales ten areas educativo-asistenciales tanto laicas como 

religiosas. 27  

tCômo se vivieron estos cambios dentro de las congregaciones? 

,Quiénes fueron las más dispuestas a Ilevarlos a la práctica? 

Hasta el CVII, Ia educación formal de las religiosas era básica. Todo el 

acento era puesto en su preparación para vivir en comunidad y en acatar las 

normas disciplinarias. Excepcionalmente podlan seguir estudios superiores o 

universitarios. Se argumentaba que Ia formaciôn en Teologia, Filosofia y 

Derecho no era necesaria para ellas ya que eran de exciusivo dominlo 

masculino. Estas restricciones eran causantes de gran frustraciOn para 

aquellas que tenlan vocación intelectual. Las carreras en educaciôn y en salud 

(enfermeria) eran las más usuales. Todas estas experiencias -aunque timitadas 

y controladas par Ia jerarquia- eran los terrenos y los horizontes que 

organizaban Ia vida de las distintas congregaciones. Por eso, las nuevas 

posibilidades que les abriô el Concilio generaron un cambio desgarrador para 

las religiosas de mayor edad. En efecto, abandonar los colegios para insertarse 

en medios populares significaba dar inicio a una nueva forma de vida, no sOlo 

menos impregnada de costumbres burguesas sino también desprovistas de Ia 

estabilidad y Ia seguridad que Ia rutina de Ia vida congregacional 

institucionalizada les ofrecla. 

Otro ejemplo de las consecuencias y del impacto del CVII en Ia vida 

religiosa femenina de nuestro pals es el de Ia CongregaciOn de las Auxiliares 

Parroquiates de Maria, (APM) de origen argentino y fundada en 1934 par el 

sacerdote Atberto Carboni, quien fuera párroca durante muchos años de Santa 

Rosa de Lima. El rasgo distintivo de aquella se encuentra en el hecho de que 

estas religiosas no eran de clausura y que su vestimenta era muy sencilla en 

comparaciOn a las que portaban Ia mayorla de las religiosas de nuestro pals 

antes del Concilio. Además, su carisma les permitia actuar en ámbitos 

' [ ... ] "As mudancas do modelo econOmico na dOcada de 60 evidentemente tiverarn influências 
sobre a provincia da S. Famulia no Brasil e sobre seus trabaihos de promo ção corn os pobres, 
seu trabalho de evange/izaçao por todas as cornunidades por onde se trabaiha. Desde entäo, 
sempre houve participaçäo ativa, en vários movimentos, protestos, passeatas e outras, em 
união corn outras organizaçaöes, sobretudo estudiantis, operárias, sociais, eclesiais. Houve 
influência tarnbérn, no rnodo de ser a de viver das irmäs, nas diversas insercoes". [ ... ] Memoria 
histórica de Ia vida religiosa femenina en Brasil. Testimonio de las hermanas de Ia Sagrada 
Familia de Bordeaux. En Bidegain, Ana Maria. Op. Cit. Vol. 2, p.  31. 
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parroquiales y estaban mãs acostumbradas al trato con los laicos y sectores 

sociales de condiciOn humilde. 

AUn asI, Ia realización de los Capitulos produjo también en las APM un 

impacto muy fuerte segün el relato de Ia hermana Laura Renard: 

[ ... ] "porque todo el mundo tuvo que volver a estudiar y a pro fundizar el 
carisma y Ia inspiraciOn de las fundadoras y actualizar y eso exigla un 
trabajO n-iuy serio y muy pro fundo, do bastante tiempo y quo evidenciO por 
ejemplo discusiones generacionales entro las más viejas y las másjóvenes 
por sus diferentes ritmos y sensibilidades. Las jOvenes venlan con toda Ia 
ale grIa de ver que el concilio habla abierto Ia Iglesia y que esto significaba 
una renovaciOn muy fuerte por ejomplo en Ia posibiidad do ailgerar o 
suprimir el hábito que para las más grandes era como una parte de el/as, 
un sImbolo respetable al que no quorian renunciar [ ... ] Hubo salidas de 
religiosas quo comprendieron que su vocaciOn no era vállda, otras que 
cambiaron do congrogaciOn y on ese sentido fue un procoso doloroso para 
las personas involucradas. Parecla quo lo que nos hablan onseñado habla 
quo cambiarlo, antes vivIas dontro do los muros dol convento y ahora 
tenlas que salir y oncontrarte con Ia gonto" [•••]28 

La crisis post-conciliar afectó de distintas maneras a las congregaciones 

femeninas. La revision de su estilo de vida, Ia incitaciOn a Ia introspeccion y al 

estudio, los cambios en las exigencias y requisitos para el ingreso, Ia 

reorganizacion de las normas y Ia modificaciOn en las modalidades relacionales 

dentro de las comunidades provocaron Ia emergencia de un clima de 

turbulencia, agitaciOn, propensión al cambio vertiginoso o rechazo y temor al 

efecto de las novedades. Cada comunidad las fue resolviendo con 

procedimientos y temporalidades diferentes, pero casi ninguna saliO ilesa de las 

situaciones que se plantearon ad intra y ad extra de sus congregaciones. 

Del mismo modo que las vocaciones sacerdotales, las de las religiosas 

experimentaron un momento de declive que aUn no ha sido medido 

cuantitativamente en investigaciones rigurosas. Segun los datos que se 

desprenden de Ia labia I el descenso en el nUmero de religiosas entre 1970 y 

1973 fue de 1.087. 

En el caso europeo, la crisis post-conciliar se manifesto por el lado del 

clero en los pianteos referidos, por ejemplo, a Ia cuestiOn del celibato 

sacerdotal y otras demandas más bien surgidas por el lado de los laicos 

relacionadas con Ia moral sexual y ei uso de métodos contraceptivos. El 

28 Entrevista a Ia hermana Laura Renard realizada por Claudia Touris en noviembre de 2003. 



318 

dialogo con Ia modernidad, aunque no dëjO detener:sus aristasespinosas se 

estableciO de una manera más conciliadora que en el caso latinoamericano, al 

menos en el terreno de las opciones poilticas. 

El CVII habla reconocido Ia legItima autonomia de Ia politica respecto de 

Ia esfera religiosa, y este camblo se expresO poilticamente en el apoyo 

concedido a los programas de los partidos inspirados en Ia Democracia 

Cristiana o a las recetas desarrollistas como una propuesta pertinente para 

achicar la brecha entre los palses ricos y los palses pobres. En el caso 

latinoamericano, en cambio, se asistió a un cuestionamiento -por parte de un 

sector de su Iglesia- mucho más profundo del orden polItico y social dominante. 

Lejos de autonomizar Ia relaciOn religion y politica el lenguaje y Ia teologia 

liberacionista derivada de MedelIIn proclamaba, por el contrario, Ia estrecha 

unidad entre ellas. 

La lectura desarrollista predominante a fines de los años '50 y 

comienzos de los '60 fue abandonada y criticada por los sectores catOlicos que 

comenzaron a plantear desde 1968 de un modo más sistemático que sOlo un 

"cambio de estructuras", es decir una "RevoluciOn" podia terminar con el orden 

social injusto prevaleciente en America Latina. 

El ejemplo del cura colombiano Camilo Torres, devenido guerrillero y 

muerto en combate en 1966, se transformó en un icono para miles de jOvenes 

cristianos de America Latina que adhirieron al lema: "El deber do todo cristiano es 

ser revolucionario y ci deber de todo revoiucionario es hacer Ia RevoluciOn". 

En menos de una década, los planteos pastorales que se basaban en 

lecturas sociolOgicas de raIz desarrollista y secularizante fueron desplazados 

por otras posiciones que aceptaban el método de análisis marxista al que se 

juzgaba más pertinente para explicar Ia situaciOn de los paises del Tercer 

Mundo. El triunfo de Ia RevoluciOn Cubana fue un acontecimiento de gran 

impacto para terminar de derribar las barreras ideolOgicas y politicas que 

habian existido entre marxistas y cristianos. 

Si bien el catolicismo tercermundista de sesgo clerical que predominO en 

nuestro pals adhiriO a Ia linea liberacionista fue portador de rasgos que le 

dieron cierta singularidad dentro de dicha corriente. Se tratô de un catolicismo 

que se proponia cambiar Ia Iglesia desde adentro, o reinventarla pero sin 

romper con Ia instituciOn. En otras palabras, no se trataba de crear "otra Iglesia" 
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sino de que Ia Iglesia "fuera otra". El MSTM fue el grupo que mejor logrO 

expresar esta concepciôn. Su adhesiOn inicial a un socialismo definido como 

humanitario, y de orientación cristiana y latinoamericana se fue confundiendo 

cada vez más con una opción que poilticamente iba a expresarse en el apoyo 

dado al peronismo en Ia coyuntura 1972-1976. 

Sin embargo, ningün intento de explicar los alcances de esta tendencia 

puede dejar de reconocer que el tercermundismo catôlico fue una constelaciOn . -. 

bastante más extendida. Además de los clerigos, participaban en Ia red grupos 

de cristianos radicalizados que se nuclearon en tomb a Ia Revista C y R (1966-

1971) y que entendian como legItima Ia lucha armada. Y también se ubicaron 

las religiosas que actuaron en villas miseria, barrios populares, ligas agrarias y 

que estaban imbuidas del mismo espIritu liberacionista y de "opciôn por los 

pobres". Por ültimo, Ia integraron los laicos que actuaron como referentes 

pastorales, animadores culturales, alfabetizadores en aquellos mismos lugares, 

por entender que el compromiso cristiano los compella a Ia entrega abnegada 

por aquellos "hermanos" que vivian en situaciones de extrema pobreza y 

explotaciOn. 

Procuraremos pues fijar nuestra lupa en las experiencias de algunas 

congregaciones religiosas que siguieron dicha opciOn. 

Figura 4. Comunidad de Hermanas de Ia CompañIa del Divino Maestro, 
con Monseñor Enrique Angelelli (Obispo de Ia Rioja, Argentina), asesinado 
en 1977. 

-- 
-Th, 

-L 

F .1Id_1 !  

Archivo CONFAR 
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Cuadro 1. Diócesis donde actuaron comunidades de religiosas de orientaciOn 
tercermundista 

Diócesis Obispos Congregaciones femeninas 

La Rioja Angelelli Hermanas del Sagrado Corazán, Hijas de 
Maria Inmaculada (Azules), Religiosas de 
a AsunciOn 
y Compañia del Divino Maestro 

Orán (Salta) Guirao Franciscanas Argentinas y 
Terciarias Franciscanas de Ia Caridad 

Reconquista (Santa Fe) Iriarte Religiosas de San José y Siervas del 
Espiritu Santo 

Sáenz Peña (Chaco) Di Stéfano Hermanas del Niño Jesus 

Formosa Scozzina Compañia de Maria 

Lomas de Zamora Collino Hermanas del Sagrado CorazOn 

(Buenos Aires) 

Fuente de elaboración propia a partir de datos extraidos de Ia revista VF 

Cuadro 2. Experiencias de congregaciones de religiosas que adoptaron Ia renovaciôn 
conciliar de inserción popular 

Año CongregaciOn Lugar 

1967 Hermanas de San José La Gallareta. DiOcesis de Reconquista 
(Santa Fe) 

1968 Hermanas del Niño JesUs Nueva Pompeya. Diócesis de Sáenz 
Peña (Chaco) 

1969 Religiosas del Sagrado LanUs Oeste. 
Corazón Diôcesis de Lomas de Zamora 

Compañia de Maria Pozo del Tigre. 
DiOcesis de Formosa 

Religiosas de Ia Asunción La Rioja 
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1970 Religiosas del Sagrado La Rioja 
Corazôn 

Hijas de Maria La Rioja 
Inmaculada (Azules) 

Compañia del Divino La Rioja 
Maestro 

1971 Franciscanas Argentinas EmbarcaciOn. DiOcesis de Orán (Salta) 

1973 Hermanas Terciarias Rio Carapán. 
Franciscanas de la DiOcesis de Orán (Salta) 
Caridad 

Siervas del Espiritu Santo Diócesis de Reconquista 
en Colonia Dolores (Santa Fe) 

Fuente: elaboracion propia a partir de datos extraldos de Ia revista VF 

3. Entre Marianne y Maria, o los alcances de un "tercermundismo 

tern perado" 

La inclusion de las religiosas dentro de la "constelaciOn tercermundista" 

plantea algunas dificultades ya que si bien Ia pertinencia de dicha inclusiOn está 

fuera de cuestiOn, advertimos las notables diferencias entre el tipo de 

protagonismo alcanzado por ellas y el MSTM. Entre ellas podemos mencionar 

sus ambiguedades con relaciOn a su rot subordinado dentro de Ia Iglesia, y su 

dificultad para percibir su actuaciôn en un sentido politico. En este aspecto, 

comprobamos que las lecturas y Ia formaciOn adquirida por las religiosas que 

abrazaron el trayecto de Ia renovaciOn conciliar y Ia teologIa liberacionista no 

desarrollaron un pensamiento crItico, ni más original, o acorde a sus propias 

experiencias desarrolladas en comunidades que las tuvieron como principales 

referentes en cuestiones religiosas y en otras de indole socio-polItica. 

Sin embargo, creemos que estas debilidades no impiden -como 

intentaremos demostrar- definirlas como religiosas tercermu ndistas. Se tratarla 

de un "tercermundismo temperado", en Ia medida en que el discurso de las 

religiosas no se condecla del todo con las experiencias que Ilevaron a cabo, 

aün cuando esta tarea pudiera en los casos más extremos costarles Ia vida. Tal 

contraste evidenciarla, sin duda, Ia sujecion a un modelo de femineidad, que 
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aunque remozado por el Conclijo, reforzaba una concepciOn de autoridad 

patriarcal a las que las mujeres catOlicas en general y más especialmente las 

religiosas deblan someterse. La Virgen Maria continuO siendo el modelo 

propuesto a todas las religiosas. Se pasO de lo devocional-afectivo a una 

inclusion de Maria en Ia "historia de Ia salvaciôn" en Ia que so subrayaban sus 

rasgos humanos vinculados a Ia Redención. Era Ia "mujer nueva", Ia "mujer 

profeta", "modelo de cristiana". La fe, Ia fidelidad, Ia disponibilidad y Ia fortaleza 

eran las virtudes que se le atribulan. A su vez, el rescate de las figuras de las 

fundadoras se hacia a partir de una caracterizaciôn de estas personalidades 

como mujeres emprendedoras, luchadoras, proféticas y que habIan sabido 

superar las limitaciones que los cOdigos de los tiempos en que hablan vivido 

imponlan a las mujeres. 29  

28 
 Bidegain, Ana Maria. Op. Cit. Vol. 2, pp.  58 y 59. 

En 1975, Año Internacional dela Mujer el n° 22/23 de Ia revista Vida en Fraternidad dedicaba 
un dossier a Ia vida religiosa femenina a través de Maria vista coma "misterlo y modelo", de las 
fundadoras argentinas y de testimonios de vida de religiosas insertas en medios populares. 
Definida también coma Ia mujer liberada y liberadora, el sacerdote .jesuita Fernando Boasso 
afirmaba que: [.. .1 "MarIa de Nazaret, aun habiéndose abandonado a Ia voluntad del Señor, fue 
alga del todo distinto de una mujer pasivamente remisa a de religiosidad alienante, antes bien 
fue una mujer que no dudO en proclamar que Dios es vindicador de los humildes y de los 
oprimidos y derriba de sus tronos a los poderosos del mundo [ ... ] una mujer fuerte que conociO 
Ia pobreza y el sufrimiento, Ia huida y el exilio [ ... } situaciones todas estas que no pueden 
escapar a Ia atenciOn de quien quiere secundar con espIritu evangélico las energIas 
liberadoras del hombre y de Ia sociedad; y no se le presentará Maria como una madre 
celosamente replegada sabre su prop/a Hijo div/no, sino como mujer que con su acción 
favorec/O Ia fe de Ia comunidad apostOlica en Cristo [...] y cuya funciOn maternal se dilafO, 
asumiendo sabre el Calvario dimensiones urliversales" [...] Vida en Fraternidad. N 122123. Mayo-
agosto de 1975, p. 6. 
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Gráfico 4. Las religiosas tercermundistas: entre Marianne y Maria 

MODELO 
MARIAN 0 

TENSION 
ENTRE 

MODELO DE 
MARIANNE 

Jr 
TER CERIWJNIDISMO 

TEMPERADO 

Menor radicalidad que los curas 

Falta de conciencia poiltica 
mad ura 

Autocensura 

Promoción de las mujeres o 
Feminismo? 

Tension entre discursos y 
prãcticas 

Fuente: ElaboraciOn propia 

" Qué espera America Latina de sus 150.000 religiosas hoy?" se 

preguntaba el primer artIculo de Ia reclén aparecida revista Vida en Fraternidad 

(VF), en agosto de 1970. Se partia del reconocimiento de que habla Ilegado el 

tiempo de "promocion de Ia mujer", pero que queria decir esto desde Ia 

perspectiva católica? ,COmo se inscribia Ia situaciOn de las religiosas dentro 

de Ia misma? 

Aunque el crecimiento de Ia mujer en busca de un nuevo lugar en Ia 

sociedad involucraba tamblén a las religiosas que buscaban un nuevo lugar en 

Ia Iglesia, Ia preocupación inmediata se trasladaba a Ia constataciôn de Ia 

existencia de millones de mujeres que Vivian en situaciones de esclavitud. 

Precisamente, America latina era uno de esos escenarios donde Ia exclusion 

de las mujeres se exhibIa en su imposibilidad de acceso al desarrollo, a Ia 

cultura y a Ia libertad. Uno de los desaflos mayores de las religiosas 

latinoamericanas tenla que ser, pues, contribuir a dignificar Ia vida de aquellas 

mujeres vIctimas de Ia exclusion. Pero para ello era necesarlo que Ia vida de 

las religiosas también cambiara en funciOn de estas exigencias. El nuevo perfil 
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que America latina necesitaba de sus religiosas era ante todo que fueran 

"religiosas dinámicas", en "formaciOn permanente" y que se comprometieran en 

"tareas especIficas y prioritarias": 

[ ... ] "Como Cristo vivio su vida humilde en medio de los hombres, do los 
con flictos, de los dramas, do las realidades cotidianas de su tiempo, asi 
también las religiosas deben estar presentes de manera discreta, send/ia, 
generosa, pero muy prOxima a los -otros y siempre en funciOn de ellos. 
jCómo Maria en Caná... para servir! Sumergida en Ia vida y en las 
preocupaciones de los hombres, se esfuerza en pro gresar en aquellas 
virtudes que facilitan los contactos, para ser siempre más comprensiva, 
desinteresada, respetuosa de los otros, entregada en total olvido do si 
misma. 
Vallente, permanece en pie cuando todo parece que se resquebraja. En 
seguimiento de Maria y como ella en ci Cenãculo, sostiene a sus 
hermanos y dinamiza su celo; porque como mujer creyente, supera el 
miedo y proyecta Ia vida; como mujer que ama, espera contra toda 
esperanza y se entrega hasta ci fin por el crecimiento y Ia promociOn de 
cada uno, hasta ci desarrollo total del Cuerpo Mist/co do Cristo" [••]30 

.SeMdoras y esposas de Cristo-Iglesia I Emulas de Marja, podlan ser 

fuente de liberaciôn siendo ellas mismas cautivas de Ia sujecion que Ia tradiciOn 

catOlica les imponla? Plantearse el dinamismo era problemãtico dentro de una 

instituciôn que las ubicaba en un lugar de aceptación pasiva de funciones 

alejadas. Pretender el derecho a acceder a una formaciôn permanente era 

también cuestionar Ia imposibilidad histórica que Ia mayoria de las religiosas 

habian tenido con relaciôn al saber intelectual monopolizado por sus pares 

varones. Asumir "tareas especificas y prioritarias" implicaba coordinar o 

participar en actividades con equipos de trabajo mixtos que les concedieran 

libertades similares a las que se otorgaban a los- religiosos (abandono del 

hábito y menor control de sus horarios de entrada y salida de las casas, etc.). 

PodrIa decirse que el desafio que se trazaban las religiosas implicaba un 

doble ejercicio de emancipaciôn. Esto quiere decir, que aunque partieran desde 

una postura que se filiaba casi naturalmente con el modelo femenino 

tradicionalmente inculcado a las religiosas, las Ilevaba a confrontarse con una 

realidad donde los cambios en Ia vida de las mujeres se sucedlan con ritmo 

vertiginoso. Transformar Ia vida de las mujeres pobres Ilevarla a las religiosas a 

° Vida en Fraternidad. NO 1. Agosto de 1970, p. 14. La negrita pertenece al original. 
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:transformar sus propias elecciones de vida más allá de lo que inicialmente 

'hablan imaginado. 

La propia experiencia llevó a muchas religiosas a avanzar mucho más 

que lo que este modelo por sI solo habrIa operado en ellas. La moderaciOn 

discursiva y el tono de muchos escritos y declaraciones de las religiosas podrIa 

explicarse como una deliberada estrategia de autodefensa y preservaciOn ante 

aquellos grupos que dentro y fuera de Ia Iglesia cuestionaban sus acciones. La 

autocensura ha sido un recurso de larga tradición en el campo intelectual 

catôlico y podriamos decir bastante extendido a todos aquellos grupos que 

ocupan un lugar subordinado, como en el caso de las religiosas a las que aUn 

en los tiempos actuales se les exige un bajo perfil. 

En 1966, un trascendente documento del Episcopado Argentino 

exhortaba a toda Ia Iglesia argentina a comprometerse con las lineas acordes a 

las directivas conciliares. 31  Fue en consonancia con esa legitimidad que salla 

de Ia voz de los obispos, yuxtapuesta a Ia articulaciôn de algunas iniciativas 

que ya venlan siendo discutidas en grupos de reflexiOn teolOgica y de acciOn 

pastoral, que se impulsa Ia creaciôn de Ia ComisiOn Episcopal de Pastoral 

(COEPAL). Esta entidad estuvo integrada por importantes personalidades del 

sector catOlico enrolado en Ia Ilnea renovadora. Los obispos responsables de 

dinamizar esta nueva corriente pastoral fueron: Enrique Angelelli (Obispo 

Auxiliar de COrdoba), Juan José Iriarte (Obispo de Reconquista), Manuel 

Marengo (Obispo de Azul) y Vicente Zazpe (Obispo de Rafaela). Junto con 

ellos fue convocado un grupo de 'peritos" especializados en Teologia, Ciencias 

Sociales y Pastoral. Los más destacados fueron: Luclo Gera, Rafael Tello, 

Justino 0' Farrell, Gerardo Farrell y Juan Bautista Capellaro. Luego se sumaron 

Alberto Sily, SJ, Fernando Boasso, Guillermo Sánz y Mateo Perdla. 

La presencia de las congregaciones femeninas se dio a través de Ia 

hermana Aida Lopez, Superiora de Ia CompanIa del Divino Maestro (CDM) 32  y 

31 
CEA. "La Iglesia en el periodo post-conciliar". DeclaraciOn Pastoral del Episcopado 

Argentino, en: Criterio. NO 1501. Buenos Aires, 1966. 
32 

La companla del Divino Maestro es una congregacion de origen argentino fundada por 
Natalia Montes de Oca en 1942. Estaba asociada a ella el Instituto de Cultura Religiosa 
Superior (ICRS), fundado en Ia década precedente. En los años '60 y '70 fue un ámbito de gran 
irradiaciOn intelectual y en el que generô una sociabilidad extendida en Ia que confluyeron 
catôlicos, nacionalistas y marxistas. Sobre los origenes, objetivos y actividades realizadas en el 
ICRS y especialmente las orientadas hacia las mujeres puede consultarse Ia ponencia de 
Bonvicini, Alejandra. 'Experiencias originales en la Iglesia catOlica previas al Concillo Vaticano 
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presidehta de la COSMARAs (1968-1970) y Laura Renard (APM) quien Ia 

sucediera ien Ia direcciOn de dicha organización, rebautizada como CONFER 

parael perIodo 1971-1 972. 

En 1967, se lanzô el Plan Nacional de Pastoral cuyo pensamiento más 

condensado se enunciO en el Documento de San Miguel (1969), sin duda muy 

influenciado por Ia perspectiva inaugurada por MedellIn el ano anterior. 

Una de las regiones donde se plasmo con notable vigor el trabajo 

pastoral impulsado por este equipo fue como vimos en Ia region del Noreste 

(NEA) que nucleô a 7 diôcesis donde se destacaron las de reciente creaciOn 

como Formosa, Posadas, Reconquista, San Roque yGoya que se sumaron a 

las más antiguas de Corrientes y Resistencia, como ya mencionamos en el 

capItulo 3. 

Se trataba de una region con población soôialmente desfavorecida y con 

enormes necesidades materiales. Entre 1963 y 1967 se organizaron las 

"Semanas de Pastoral del NEA" (SEPASNE), coordinadas por el canOnigo F. 

Boulard y en el que se fue organizando una pastoral de conjunto entre 

sacerdotes, religiosos, religiosas y laicos, junto a los pobladores del lugar. 

SegUn Ia hermana Laura Renard, uno de los temas prioritarios aIR 

discutidos fue apoyar y animar al movimiento rural. Jôvenes dirigentes de Ia AC 

se capacitaron y viajaron para conocer las distintas situaciones de los ámbitos 

rurales dentro y fuera del pais. Para ello resultO determinante el financiamiento 

que les fue concedido por organizaciones catOlicas internacionales como las de 

Aktion Misereor. 33  Se fueron sumando religiosas de distintas congregaciones. 

Por primera sallan de sus establecimientos y se planteaban Ia inserciOn en 

nuevas y pequenas cornunidades, además de relacionarse con sus pares 

hermanas, experiencia inédita antes de Ia reforma conciliar: 

II. El caso del Instituto de Cultura Religiosa Superior y (a Compañia del Divino Maestro.", en: 
Actas del / Simposio Sobre Religiosidad, Cultura y Poder. Buenos Aires. GERE/PROHAL. 
Instituto de Historia Argentina y Americana "Dr. EmiIio Ravignani". Facultad de Filosofia y 
Letras. Universidad de Buenos Aires (UBA), 22 y 23 de junio de 2006. 
33 

Mas informaciOn sobre Ia gestaciOn y el desarrollo de este proceso puede consultarse en 
Azcuy, V. R. - Galli, C. M. - Gonzalez; M. (Comité TeolOgico Editorial). Escritos TeolOgicos-
Pastorales de Lucio Gera. 1. Del Preconcilio a Ia Con ferencia de Puebla (1956-1981). Buenos 
Aires. Facultad de Teologla de Ia Universidad Catôlica Argentina (UCA)-Agape Libros. 2006, 
pp. 207-218. 
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[..] "Para nosotras era un mundo nuevo, desconocido, en el que nos 
lanzábamos a :trabajar, descubriendo /0 que era el trabajo en equipo, /0 

que era una organizaciOn no solo a nivel diocesano, s/no que abarcaba 
más al/a, no estábamos acostumbradas a trabajar en equipo y menos entre 
religiosas y con sacerdotes. Recuerdo que Monsenor Iriarte era genial para 
romper las distancias. Empezar a juntarnos con las religiosas de otras 
congregaciones con las que apenas nos sa/udábamos. Nosotras /0 vivimos 
como toda una eta pa en Ia formaciOn personal y comunitaria desde Ia 
comunidad, en Ia pastoral, y también nos ayudO en /0 comunitario, pero era 
un esfuerzo titánico, porque al/I estaba cI prob/ema del grin go con el crioio, 
de los sacerdotes que no se comunicaban. Era empezar de cero a 
aprender a relacionarnos, a pensar las cosas juntos, a escucharnos. Creo 
que fue una escuela. Los encuentros con el canónigo Boulard eran como Ia 
clarificaciOn de las experiencias que se realizaban. El canOnigo Bou/ard era 
muy sencillo, muy simple y muy cercano, y transmitIa mucho entusiasmo. 
Era una persona que infundia las ganas de a/go nuevo, con tanto 
entusiasmo y con tanta seguridad como qua esto tendrIa que ser as!... Era 
una iglesia renovada." [ ... ] 

Aunque todavIa disponemos de informaciôn fragmentada sobre los 

alcances de esta experiencia en las décadas del '60 y del '70, nos hallamos en 

condiciones de afirmar que Ia region del NEA fue un ámbito elegido por muchos 

grupos católicos para multiplicar experiencias en base a una lmnea de pastoral 

social renovadora, que buscó articular las acciones de referentes religiosos 

(obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas) profesionales, catequistas, y 

militantes juveniles ligados a Ia ACA y a los Campamentos Universitarios de 

Trabajo (CUT), y que darla lugar al surgimiento y desarrollo del Movimiento 

Rural de AcciOn CatOlica (MRAC). El aspecto más notable fue el proceso de 

politizaciOn que se fue dando en Ia medida que se conformô en el lugar una de 

las redes que vincularon a los militantes católicos con el peronismo naciente de 

orientaciôn Montonera. Figuras como el padre Yacuzzi, el religioso Arturo 

Paoli35  y Roberto Perdla, Ilder Montonero, se constituyeron en nexos que 

facilitaron Ia confluencia de ambos sectores. Es imposible entender el auge de 

las Ligas Agrarias en el NEA, a comienzos de los años '70, sin indagar 

34  Testimonio de Ia hermana Marta Rey companera de Ia hermana Laura Renard. En: Azcuy, V. 
R. - Galli, C. M - Gonzalez, M. (Comité TeolOgico Editorial). Op. Cit., p  214. 
35 

Arturo Paoli es un religioso italiano que dirigia en aquel entonces a los Hermanitos de 
Foucauld en Ia Argentina y promovió desde fines de los años '60 el desarrollo de una 
experiencia pastoral nueva en Ia localidad santafecina de Fortin Olmos. En ese lugar confluyo 
un grupo de laicos que eran profesionales distintas disciplinas que formaron una cooperativa de 
producciôn y trabajo para favorecer Ia promociôn social de los hacheros de Ia zona que vivian 
en una situación pauperrima. Otros religiosos de la fraternidad acompañaron este trabajo. Más 
tarde al calor de Ia politizaciOn que vivia el pals nuevos grupos de otras procedencias sociales 
y politicas desembarcaron alli provocando una crisis y division entre aquellos que pretendlan 
seguir en Ia senda original y aquellos que querian promover Ia lucha armada. 
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previamente el trabajo social desarrolladà por Ia Iglesia y los militantes 

católicos. Creemos también que Ia compleja trama de actores institucionales, 

individuales y colectivos, explican en parte Ia division y crisis que se genera en 

el MRAC y el distanciamiento que algunos Obispos -el caso más conocido es el 

de Monseñor Di Stefano- tomaron respecto de Ia vertiginosa radicalizaciôn 

politica que una parte de Ia militancia catôlica habla adoptado al vincularse a Ia 

agrupacion Montoneros y sus cuadros polIticos de superficie. 36  

Por el lado de las retigiosas, encontraremos posiciones diferentes en 

tomb a cOmo decidieron continuar realizando su trabajo y se plantearon Ia 

relaciOn con lo politico. Contrastan las trayectorias de Laura Renard, más afin a 

Ia propuesta original aunque de gran protagonismo en Ia direcciOn de Ia 

CONFER, y Ia de Ia religiosa francesa Alice Domon que explicaremos 

posteriormente. 

Un caso bastante excepcional, pero que sirve para evidenciar las 

distintas formas de acciOn retigiosa y politica que adoptaron las "monjas 

tercermundistas", es el de Ia ex religiosa Maria Teresa Dri, hermana del ex 

sacerdote tercermundista Ruben Dri. Maria Teresa Dri perteneciO a Ia 

CongregaciOn de Nuestra Señora de Ia Inmaculada Concepción de Castres, 

popularmente conocidas como las Hermanas Azules (HA). Se trataba de una 

congregaciôn de origen frances fundada en 1836 por Emilie de Villeneuve, 

aprobada por decreto pontificio de 1853. Iniciaron sus actividades en Ia 

Argentina en 1905. Su carisma expresado en su cuarto voto es definido hasta 

hoy como "entregarnos totalmente a Ia causa del Reino, comprometiéndonos al 

servicio de los pobres y de los miembros sufrientes de Jesucristo". 37  EntrO at 

noviciado de Lomas de Zamora a Ia edad de 18 años. Su familia era oriunda de 

FederaciOn (Entre Rios) y ya contaba con dos hermanos que hablan optado 

por Ia vida religiosa. Al tomar los votos perpetuos fue rebautizada con el 

36 
 Sobre el MRAC y las Ligas Agrarias se sugieren consultar los trabajos de Moyano, 

Mercedes. Una aproximaciOn al tema por parte de Pa autora puede encontrarse en 
"OrganizaciOn popular y conciencia cristiaria", en: A.A.VV. 500 años de Cristianismo en Ia 
Argentina. Buenos Aires. Centro Nueva Tierra. 1992, PP. 369-389. 
Por su parte, el tema de las redes catôlico-montoneras ha sido descripto principalmente en 
base a Ia realizaciOn de entrevistas en Ia novedosa investigacion de Lanusse, Lucas. 
Montoneros. El mito de los 12 fundadores. Buenos Aires. Vergara-Ediciones B. 2005. 
37 

Una versiOn oficial de Ia historia de esta congregaciOn en America Latina con un capItulo 
referido a su labor en nuestro pals puede leerse en: Hermanas de Ia Inmaculada ConcepciOn 
de Castres en America Latina, 1904-1960. RaIces. Buenos Aires. Editorial De los Cuatro 
Vientos. 2005. 



329 

nombre de hermana Marie France. Estudió en el 'Consejo Superior de 

Educaciôn CatOlica (CONSUDEC), donde obtuvo el tItulo de profesora de 

Lengua y Literatura. Su carisma y capacidad de liderazgo Ia Ilevaron a ocupar 

un cargo de direcciOn primaria en un colegio que las HA tenlan en COrdoba. 

Fue aill donde viviô los años del Concilio y donde también comenzO a salir a los 

barrios y a relacionarse con el entonces Obispo Auxiliar de COrdoba, Monsenor 

Enrique Angelelli, de gran ascendencia en los curas jOvenes, en Ia JOC y Ia 

Juc. 

La trayectoria de Maria Tresa Dri podrIa enmarcarse dentro de los casos 

en los que el impacto conciliar provocó un rápido diálogo con el mundo de Ia 

politica, sin cuestionamientos iniciales acerca de Ia posible incompatibilidad de 

Ia ligazôn de Ia pertenencia religiosa y lamilitancia politica. El agitado clima 

cordobés parece haber sido decisivo en Ia vinculaciôn de esta religiosa y 

jOvenes de Ia JP cada vez mas protagônicos en los barrios suburbanos y las 

villas miseria donde se tornô viable el trabajo eclesial y polItico. Su vinculaciOn 

al MSTM y el tipo de actividades que realizaba fuera y dentro del colegio Ia 

colocô en una difIcil situaciOn ôon Ia Superiora de Ia Congregacion ante 

acusaciones y denuncias de padres y otros grupos de dicha comunidad 

educativa, que se oponlan al "èstilo tercermundista" que estaba asumiendo una 

parte do Ia institución que Ia segula. Su negativa a ser transferida a otra casa 

de Ia congregaciOn motivó Ia obtención de un permiso de licencia que derivó en 

su pronto abandono de Ia vida religiosa. Su nuevo destino fue Rafaela, en 

Santa Fe. Alli fue amparada por el Obispo Brasca y se lanzO de Ileno a Ia 

militancia dentro del peronismo en un ámbito de fuerte presencia Montonera 

aunque ella nunca afirma no haberse se sumado a actividades de carácter 

armado: 

[ ... ] "Yo siempre fui una miitante de base pero no estuve en ninguna 
dirigoncia [ ... ] Rafaela es una zona que viene de colon/as italianas, es una 
zona rica. Entonces Ia gente de las villas trabajaba como changarines 
viajando en camiones que los Ilevaban a trabajar por uno, dos o tres dIas 
[ ... ] Estuve dos años alli pero fue un tiempo muy intenso. Me iba a corner al 
mediod!a al obispado, teniendo que caminar veinte cuadras y vivIa de Ia 
yenta de diarios o de trabajar como sirvienta. Yo v/via en Ia villa en una 
piecita de Ia casa de un matrimonio que me Ia aiquilaban. Mi idea era tratar 
de insertarme en fábricas o frigorIficos pero no /0 logre nunca. Participé si 
en Ia organizaciOn de una cooperativa de consumo para ía gente de este 
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lugar y quedO sin poder avanzar un pro yecto de alfabetizaciOn para adultos 
que habla comenzado" {.. 

Razones de carácter estrictamente personal y el surgimiento de 

disidencias importantes con sectores muy comprometidos con Ia actuaciôn 

armada de Ia agrupacion Montoneros Ia Ilevaron a Resistencia, su tercer y 

ültimo ámbito de militancia polItica. Rápidamente se integro alil a Ia red 

tercermundista nucleada en tomb a su hermano, el tddavIa por entonces 

sacerdote Ruben Dri quien, formaba parte del Peronismo de Base (PB) al cual 

ella misma se sumO. Dio clases en una escuela vespertina y participo junto a su 

hermano en distintas tareas en el barrio Mariano Moreno, hasta que en el 

marco de las persecuciones de Ia Triple A y Ia derechizaciOn del gobierno de 

Isabel Perôn fuè detenida y quedo adispósición del PEN. Tras un año ymedio 

de cárcel como presa polItica y su liberación cinco dias antes del golpe militar, 

tuvo Ia posibilidad de exiliarse en Paris en donde residió hasta el final de Ia 

dictadura. 

Si bien, como dijimos este caso reviste diferencias considerables con Ia 

mayoria de las protagonistas analizadas, su salida de Ia congregacion no lo 

inhabilita para ser incluida dentro de las trayectorias de las religiosas 

tercermundistas. Lo que se observa es que Ia salida de Ia instituciôn le dio 

margenes de inserción popular mucho más grandes de los que evidentemente 

disponla cuando era religiosa No obstante, siguió moviéndose dentro de las 

redes tercermundistas (Rafaela y Resistencia) de orientaciôn peronista a las ya 

estaba integrada cuando estaba en Côrdoba. 

El comienzo de Ia década del '70 iba a marcar, por otro lado, cambios 

significativos en los posicionamientos eclesiales y politicos de los grupos 

catôlicos y los conflictos eclosionaron en muchos casos de manera dramática. 

En abril de 1970, Monseñor Tortolo, de orientación integrista, asumiO Ia 

presidencia de Ia CEA. Eran momentos donde ya era más que evidente Ia 

fractura existente en Ia Iglesia y el catolicismo argentinos y donde las instancias 

de dialogo entre los distintos grupos se haclan cada vez menos viables. 

La dinámica de los acontecimientos politicos a partir de Ia posibilidad 

cada vez más cercana del regreso de Perôn se hizo sentir furiosamente en los 

38  Entrevista a Maria Teresa Dri realizada por Claudia Touris en diciembre de 2003. 
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debates de todos los actores polIticos, incluyendo las agrupaciones armadas y 

desde ya el universo catôlico fue una caja de resonancia de esta cuestión. En 

ese denso clima de division y acusaciones reciprocas entre integristas y 

tercermundistas, para citar solo los polos que condensaban las posturas más 

irreconciliables, las religiosas y los religiosos -a través de sus respectivas 

conferencias, CONFER y CAR- dieron comienzo a una publicaciOn denominada 

Vida en Fraternidad (VF). Al mismo tiempo que buscaba dar mayor cohesion a 

Ia relaciôn de las religiosas y los religiosos, se proponia articular su trabajo con 

las estructuras jerárquicas locales, con Ia reflexiOn promovida por Ia CLAR, y 

dar a conocer las nuevas experiencias comunitarias y apostôlicas de los 

institutos. 39  

La adhesiOn a Ia linea de Ia CLAR-MedellIn a nivel latinoamericano, y el 

énfasis en continuar las directivas del Plan Nacional de Pastoral y del 

Documento de San Miguel (1969), inscriben a esta publicaciOn en Ia corriente 

tercermundista y del catolicismo argentino, más alIá de Ia pluralidad de 

opiniones Y de experiencias pastorales de las congregaciones religiosas 

masculinas y femeninas a las que se prestaba atenciOn. 

La revista VF fue durante sus tres primeros añOs (junio de 1970- a junio 

de 1973) una publicación de carácter bimensual. En ese perlodo estuvo dirigida 

por el hermano Luis Combes FSC, secretario de CAR y se editaron 15 

nUmeros. 

En lo concerniente a nuestro interés, Ia secciOn "Experiencias", es Ia 

más relevante a Ia hora de identificar cuáles fueron las congregaciones 

religiosas femeninas que desarrollaron tareas pastorales de corte 

tercermundista. Entre 1969 y 1973 Ia revista VF consignó el trabajo 

desarrollado por diez congregaciones diferentes en once comunidades que se 

distribuyeron en seis diócesis diferentes pero dirigidas por obispos identificados 

con Ia Ilnea propuesta por el Plan Nacional de Pastoral. 

En Ia DiOcesis de Ia Rioja, a cargo de Monsenor Enrique Angelelli, 

actuaron las congregaciones del Sagrado CorazOn, las Hijas de Maria 

39  Recordemos que 1970 fue uno de los años más conflictivos entre el MSTM y Ia CEA, a través 
de documentos oficiales y respuestas y declaraciones mediáticas de todo tipo. La prensa reflejO 
casE a diario Ia "guerra entre los catOlicos". El gobierno militar, por su parte, comenzô a 
presionar muy fuertemente a Ia jerarquia para que 'disciplinara" y deslegitimara a los grupos 
tercermundistas que actuaban en el interior de Ia Iglesia. 
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Inmaculada (Azules), las Religiosas de Ia Asunción y las del Instituto del Divino 

Maestro. En Ia diôcesis de Orán (Salta), a cargo de Monseñor Guirao, actuaron 

las Franciscanas Argentinas y las Terciarias Franciscanas de Ia Caridad. En Ia 

Diócesis de Reconquista (Santa Fe), a cargo de Monsenor Iriarte, trabajaron 

las Religiosas de San José y las Siervas del Espiritu Santo. Por su parte, en Ia 

Diócesis de Sáenz Pena, dirigida por Monseñor Di Stefano (Chaco), actuaron 

las Hermanas del Niño Jesus. En Ia Diôcesis de Formosa, dirigida por 

Monseñor Scozzina, trabajó Ia CompanIa de MarIa, y por Ultimo en Ia Diócesis 

de Lomas de Zamora, a cargo de Monsenor Collino, actuaron las Hermanas del 

Sagrado CorazOn. 

Un ejemplo de estas experienc;as nos es relatado una vez más por 

nuestra entrevistada Ester Sastre: 	- 	- 	- 

[ ... ] "Después del CapItulo y de Ia yenta del colegio ya estábamos todas 
marcadas y esto se extendiO a! Proceso porque el que trabajaba con los 
pobres era considerado comunista. Todas sablamos quo tenlamos que 
andar con cuidado y no arriesgarnos inOtilmente." [•••]40 

Las hermanas del Sagrado Corazôn, como lo consignamos, participaron 

de diversas experiencias eclesiales de base donde -segUn nuestra 

entrevistada- se revalorizO Ia religiosidad popular de Ia gente del interior y se 

produjo un acercamiento al peronismo: 

[...] "Nos dábamos cuenta que Ia cosa no iba por el lado de Ia elite, sino 
que el pueblo era un elemento importantIsimo, era un cambio de mirada, 
no tanto a Ia filosofIa del peronismo sino a! personaje PerOn al quo yo 
empece a querer. Sin desconocer, sin embargo en nm gUn momento sus 
equivocaciones. [ ... ] La gente era espontánea en su fe, quizás un poco o 
más bien bastante supersticiosa pero Ilena de imá genes para las 
procesiones y las fiestas patronales, era una religiosidad de fondo, do 
ayuda, de soildaridad... nos enamoramos un poco del pueblo argentino y 
como el pueblo argentino era peronista el cambio mio hacia el peronismo 
fue a través de ver como el pueblo querIa a PerOn, silo quieren tanto es 
por a/go me decla" [••}41 

Esta vinculación pueblo-peronismo por via de Ia religiosidad popular es 

un de los nudos fundamentales para poder explicar el vuelco mayoritario de Ia 

"constelaciôn tercermundista" hacia ese movimiento politico. Por el mismo carril 

40 Entrevista a Ia hermana Ester Sastre. 
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transitaron las religiosas que se ligaron no solamente a integrantes del MSTM 

sino también las que participaron y se formaron teolOgica y pastoralmente con 

Lucio Gera y Rafael Tello, los dos referentes intelectuales más importantes e 

influyentes dentro del tercermundismo catOlico. 

El apego de los pobladores de los ambientes más pobres a ciertas 

manifestaciones de una religiosidad popular más focalizada en el rito y en una 

concepcion más tradicionalista de lo sacramental llevO a los tercermundistas a 

revalorizar estos elementos que ellos mismos declan haber subestimado en un 

principio. De ahI que Ia concepciôn teologico-pastoral que abrazaron buena 

parte de ellos fuera Ia lmnea de Ia Teologla del Pueblo o Pastoral Popular 

enunciada por los teOlogos mencionados. 42  Esta linea, que con modificaciones 

pervive en Ia actualidad, puede ser consideradacomo una de las corrientes de 

Ia TL. 

Pero ,que significaba en los hechos para estas religiosas Ia religiosidad 

popular? Podria decirse que inicialmente muchos de los grupos de orientación 

progresista interesados en Ia inserción popular tenhan una vision crItica de las 

creencias y prácticas religiosas populares (culto a los muertos, uso de agua 

bendita como hechizo o medicina curativa, devociOn de imagenes, uso de 

amuletos, etc). Pensaban que se trataba de una religiosidad alienante que 

debla ser purificada a través de Ia educaciôn, Ia movilizaciOn y un trabajo de 

concientización y promociOn social que articulara las reivindicaciones de los 

pobres con un proyecto de transformación mayor del orden socio-polItico 

imperante en dichos lugares. ParadOjicamente, coincidlan con los sectores más 

tradicionalistas quienes también querlan cambiar Ia religiosidad popular, más 

por considerarla poco instruida que alienante. 

En el caso de las congregaciones femeninas latinoamericanas, podemos 

encontrar como punto de partida cualquiera de estas dos posturas. Sin 

embargo, Ia propia experiencia, reforzada por una lectura teolOgica afin, las fue 

desplazando hacia una posician intermedia que rescataba los saberes 

populares. Desde esta perspectiva estaban convencidas de que "ir hacia el 

pueblo" u optar por los pobres significaba involucrarse en una dinámica 

41 Entrevista a Ia hermana Ester Sastre. 
42 Un estudio riguroso sobre este tema puede corisultarse en Politi, Sebastian. Teologla del 
Pueblo... Op. Cit. 
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desprovista de una función directriz que pudiera ser autoritaria. Se asumla una 

posiciôn más dispuesta a dejarse permear por Ia cultura popular que a depurar 

el lenguaje o las prácticas de los grupos subalternos. 43  

Veamos ahora qué tipo de trabajos de inserción popular realizaron las 

congregaciones religiosas consignadas en Ia secciôn "Experiencias" de Ia 

revista VF. 

En el no 0 inaugural delarevista Ia presentaciôn de dicha secciOn estuvo 

referida al nuevo estilo de postulantado que estaba poniendo en práctica Ia 

congregacion de las Religiosas de San José, a partir de Ia conformación de una 

pequena comunidad en un modesto departamento aiquilado de Vicente Lopez. 

Guiadas por una hermana experimentada, se aceptaron dos postulantes con el 

objetivo de posibilitarles un pasajemás gradual de Ia vida laical a Ia religiosa. 	--- - --- 

Otro aspecto novedoso era que los gastos de manutenciôn deblan 

procurãrselos ellas mismas poniendo en comün los ingresos que las tres 

obtenlan de Ia labor docente. El trabajo misional en un pueblito de La Rioja 

durante el verano completO Ia preparación para el ingreso al noviciado. 44  

A partir del n° 2, Ia hermana Patricia Guiffre, de Ia congregaciôn del 

Niño Jesus, se hizo cargo de las reseñas y entrevistas referidàs al trabajo de 

las religiosas en pequenas comunidades. En este nümero se detallaba el caso 

de "La Gallareta", en el monte santafecino, una pequena fraternidad iniciada en 

1967 por iniciativa de las mismas religiosas de San José, a pedido del obispo 

de Reconquista. Una de las protagonistas de esta experiencia, Ia hermana 

Nélida Barrell, describla en qué consistla Ia nueva forma de vida adoptada por 

ella y sus companeras: 

[ ... ] "El vivir en medio de Ia gente en una casita como las otras, como un 
vecino más, partiendo vitalmente- de sus problemas, de sus aspiraciones e 
inquietudes, abriO una dimensiOn nueva a nuestra vida religiosa. 
Insensiblemente nos fuimos desprendiendo de convencionalismos, de 

43 [ ... ]"es a/go que yo vivo, que yo he ganado en el contacto con Ia gente, porque en Ia 
formación que una recibiO era como desconocida e ignorada, y a veces, hasta criticada y tenida 
a menos. Pero una se da cuenta que son vivencias muy pro fundas de Ia gente; que a veces 
son enseñanzas para uno. La forma de relacionarse, Ia forma de orar ;  Ia forma de 
ce/ebraciones festivas que deciamos ayer, el cu/to a los muertos. Son para uno, para ml 
concretamente, ha sido una enseñanza si, de una vivencia, una vivencia ambigua, no? Una 
mezcla, pero en el fondo una vivencia religiosa va/orada." [ ... ] Testimonio oral de una religiosa 
colombiana cuya congregacion trabajaba en los barrios de Barquisemeto hacia comienzos de 
los años '80. Citado por Levine, Daniel. Op. Cit.  p. 442. 
44 VF. N° 0. Juniode 1970, pp. 43-44. 
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actitudes proteccionistas, de ese resabio de superioridad que da el hábito 
religioso. Aprendimos a ser más simples, más humanas, a estar presentes 
en las pequeneces de lo cotidiano y desde alli vivir nuestra hermandad con 
los hombres." [•••]45 

También en este caso se resaltaba Ia büsqueda de una nueva forma de 

vida religiosa más focalizada en el mejoramiento del dialogo y los vinculos 

comunitarios que en el cumplirniento de horarios, normas y costumbres. 

Como en ejemplos ya consignados, las religiosas se ubicaron en una 

postura de valorizaciôn de las demandas de los habitantes del lugar, trabajando 

ellas mismas a cambio de un salario. Este hecho no solo era novedoso para las 

propias monjas sino que parece haber contribuido a modificar Ia percepciOn 

que los hacheros tenlan hasta ese entonces del personal religioso. 

El trabajo desarrollado por estas hermanas consistla principalmente en 

brindar atenciOn médica, formar agentes de salud que pudieran atender en el 

hospital local y en los dispensarios de los obrajes, talleres de corte y confecciOn 

y manualidades para las mujeres. Se hicieron cargo también de Ia direcciôn de 

Ia escuela del monte destinada a los hijos de los hacheros. 

Otro de los ámbitos en los que actuaron casi en forma exciusiva fueron 

las misiones indigenas. En el Departamento de General Guemes, en el 

noroeste chaqueno y casi en el limite con Salta y Formosa, se constituyO en 

1969, Ia "Misiôn de Nueva Pompeya". La cabecera de dicho departamento era 

Ia localidad de Juan José Castelli, un nUcleo urbana de unos 7.000 habitantes 

pero el resto de Ia poblaciôn vivia diseminada en zonas rurales. La mayorIa era 

de origen mataco (wichIs) y se dedicaba a Ia recolecciOn de algodon en epocas 

de cosecha. Las condiciones generales de vida eran muy precarias: Ia 

desnutriciOn, el "Mal de Chagas" y el analfabetismo constitulan el cuadro social 

predominante. 

La comunidad misionera que aIll de estableciO estaba conformada por 

dos religiosas del Niño Jestis, una joven maestra alfabetizadora, dos jôvenes y 

un matrimonio. Se trataba de una comunidad eclesial que contaba con el apoyo 

del Obispo de Saénz Pena y estaba a cargo de una de las hermanas, de quien 

se decla en el artIculo titulado "Una comunidad misionera al seivicio de los 

pobres' 

45  VF. NO 2. Octubre de 1970, p. 10. 



[..]"La Hna Gui/term ma está en todo. Tiene a su cargo Ia dirección de Ia 
MisiOn. Además debe asesorar como ingeniero-agrOnoma Ia mayor parte 
de .las tareas de promocion. Conjuga en su personalidad ía intuiciOn y 
donaciOn femeninas con Ia teriacidad, c/ar/dad y capacidad de acciOn 
propia de los varones." [••]46 
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Figura 5. Guillermina Hagen 
Montes de.Oca, piloteando una 
avioneta. 

Fue religiosa de Ia Cong regaciOn 
de las Hermanas del Niño JesUs. 
Desempeño una importante labor 
social en Ia Misión de Nuevà 
Pompeya (Prov. del Chaco), 
habitada por los indigenas wichis. 

Foto: 	Lanusse, 	L. 	Cristo 
revolucionario. Op. Cit. 

A pesar de que Ia responsabilidad mayor era asumida por esta religiosa, 

(Guillermina Hagen Montes de Oca) 47  y que en este texto, se advierta todavia 

cierto resabio de una concepcion patriarcal del poder religioso, Ia forma de 

organizaciOn de Ia misión como comunidad eclesial significaba Ia puesta en 

práctica de una experiencia de reparto más igualitarlo de los roles. La alusiOn al 

tipo de liturgia religiosa que se practicaba, como por ejemplo, Ia "CelebraciOn 

de la Palabra", era todo un indicio de que este espiritu participativo era 

extensivo a los pobladores de Ia misiôn. El tradicional protagonismo clerical 

46  VF. N°4. Marzo-abril de 1971, p. 20 . 
47 Guillermina Hagen pertenecia a una familia tradicional y fue Ia primera mujer que se graduO 
en su especialidad. De fuerte personalidad y cualidades para el liderazgo, rãpidamente se 
convirtiô en una referente en esa zona El Impenetrable, promoviô Ia formaciôn de una 
cooperativa de producciôn y comercializacion y se vinculô con el movimiento de las Ligas 
Agrarias. Ver: Lanusse, Lucas. Cristo Revolucionario. La Iglesia militante. Buenos Aires. Javier 
Vergara ediciones, 2007. 
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:daba pasoa otro modo de referencialidad, donde Ia lectura y el comentario de 

Ia BlbIia podian ejercerse alternada o colectivamente. Esta "democracia 

litUrgica", sin embargo, no era un rasgo aislado en Ia práctica eclesial del grupo, 

sino que estaba acorde con el tipo de concepción y actividadesde promociOn y 

desarrollo social que allI se impulsaban. En un recuadro especial se informaba 

en el articulo que tres padres pasionistas se sumarlan a Ia misiOn para 

integrarse al Servicio Pastoral de los Pobres. 

La fe religiosa y el voluntarismo transformador del grupo se cruzaban 

con lecturas más realistas acerca de sus Ilmites y dificultades por parte de las 

propias religiosas: 

[ ... ] "Nuestra vida está en constante riesgo, tenemos Ia incertidumbre de 
mañana... No sabemos hasta cuándo estaremos aqul; quien continuará 
nuestra obra. Podemos perder Ia vida en cualquier momento: Un 
accidente, una enfermedad, un balazo enemigo oculto entre los árboles del 
monte... SOlo nos sostiene Ia esperanza." [ ... J48 

,Quiénes eran los enemigos de estas misioneras? ,A quienes 

incomodaba tanto su presencia y por qué razones? Si bien en el caso de Ia 

"MisiOn de Nueva Pompeya" no hay opiniones explIcitas en materia polItica, es 

claro el diagnOstico de Ia situaciôn socio-econOmica que se hacla de Ia region 

como carente de infraestructura básica, señalando como injusto que pudiera 

haber hambre en un pals como Argentina y cuyos habitantes eran definidos 

como estancados y explotados por los terratenientes desde hacla siglos. 

Se justificaba Ia desconfianza de los indIgenas hacia los blancos a p&tir 

de los enganos y Ia explotacion reiterada de los segundos sabre los primeros. 

Finalmente, se describian las condiciones laborales de los cosecheros y Ia 

ausencia de una Iegislacion laboral adecuada que resguardara sus derechos 

en vez de que dependieran de un patrOn "generoso". También se deslizaba una 

crItica hacia Ia fuerza pUblica a Ia cual se acusaba de ejercitar Unicamente su 

faz punitiva en contra de los indlgenas. 49  

48  VF. N°4, Marzo-abril de 1971, p. 21 . 
49 Un diagnOstico similar hacian cinco Hermanas Minimas de Nuestra Señora del Sugragio que 
se habian establecido en enero de 1973 en 'El Coigok', un pueblito de Formosa ubicado a 17 
km de Ia frontera con Paraguay. La mayoria de sus pobladores que no superaban las 
trescientas familias eran descendientes de paraguayos. 
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Pozo de Tigre, en el centro de Ia provincia de Formosa, fue otro de los 

escenarios elegidos por cuatro religiosas de Ia Compania de Maria para iniciar 

una tarea depromoción humana en 1969. El cuadro social, muy similar al caso 

anterior, exhibla una población de criollos e indigenas, sobre todo pilagas y 

matacos. Los pilagás vivian en chozas o directamente debajo de los árboles 

mientras los matacos vivian en reducciones y trabajaban en aserraderos o 

como hacheros. Para unos u otros Ia recolecciOn del algodOn era un trabajo 

estacional que no modificaba en Ia más mInimo sus condiciones materiales de 

vida. 

Para las religiosas de esta comunidad, el panorama era desalentador y 

encerraba muchas dudas sobre los frutos de su labor. La apelaciOn a Ia 

"esperanza" señalada como cuaUdad constitutiva de Ia vida cristiana parecla 

ser el ideal al que se aferraban para poder sostener las dificultades enormes de 

su cotidianeidad junto a los hacheros. 

En esta experiencia el énfasis es trasladado a Ia educaciOn, justificada 

por el Documento de Medellin. 50  

A diferencia de otros ejemplos ya analizados, Ia religiosidad de los 

pobladores es definida como "mitica y de mucha de dependencia", ya que se 

observaba Ia adopción de una actitud sumisa frente al poder o al saber que 

puede estar representado por el rico, el cura o Ia monja. En ese contexto, se 

confronta pues lo dificil del trabajo a realizar y Ia actitud de apertura al cambio 

que estarIan dispuestas a asumir las religiosas: 

[ ... ] "Nuestro trabajo aqul es duro. Es sembrar sabiendo que el fruto 10 
verán otros [...] Es duro porque no se puede andar bien con el pobre y con 
eI rico, con Ia justicia' y Ia injusticia. En este aspecto hemos tenido y 
tenemos mucha oposiciOn y enfrentamientos con los que representan el 
'poder', Ia justicia. Claro que hoy es muy ficil arreglarlo. Un simple rOtulo: 
monjas tercermundistas, comunistas o izquierdistas." [••]51 

Aunque no disponemos de otras fuentes o nuevas referencias acerca del 

derrotero de estas experiencias eclesiales, el caso de Pozo de Tigre resalta 

como uno de los escenarios mãs complicados, no solo por las resistencias que 

50 
 [ ... ]"La educaciôn es efectivamente el medlo c/ave para liberar a los pueblos de toda 

servidumbre y hacerlos ascender de condiciones de vida menos humanas a más humanas. 
Citadoen VF. N° 12. Septiembre-octubrede 1972, p. 31. 
51 yE. N° 4. Marzo abril de 1971, p. 31. 
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Ia tarea de lasreligiosas.suscito en Iosgrupos mencionados, sino también por 

a distancia cultural que las separaba de las comunidades indIgenas. Las 

mismas hermanas dudaban acerca de la fecundidad de su labor pastoral y 

educativa, a Ia que pareclan poco receptivos las mujeres y los hombres 

adultos. En este diagnOstico, Ia predilecciOn pOr Ia educaciOn de los ninos era 

más una premisa evangelica que una proyecciOn con visos de concreción. 

Lafalta de experiencia en pastoral indigena podia ser entonces un factor 

que complotara contra Ia continuidad de estos ensayos eclesiales. 

En Ia antItesis de Pozo de Tigre, se encuentra Ia experiencia 

protagonizada por las Religiosas Franciscanas Argentinas, quienes se 

establecieron en noviembre de 1971, en Ia Misiôn Francisco de Asis, dirigida 

por los PP Franciscanos, en EmbarcaciOn (Salta). La misiôn estaba habitada 

por cincuenta familias de matacos y chaguancos que residlan en viviendas 

precarias. Por su parte, el pueblo de EmbarcaciOn, ubicado al lado, contaba 

con dos escuelas secundarias, cuatro primarias, dos fábricas, un hospital y una 

clinica. Desde mediados de 1972, las religiosas comenzaron su trabajo tras Ia 

realizaciôn de un censo y Ia formación de dos centros catequisticos en el 

pueblo y en un barrio nucleado en tomb a ties comunidades de base animadas 

por matrimonios. También se promovieron encuentros de religiosas en Tartagal 

y Tabacal y otras reuniones con sacerdotes de Ia zona. 

En este caso, Ia actividad central de las franciscanas, quienes tampoco 

disponlan de grandes recursos para su subsistencia, consistiô en recorrer 

todas las aldeas indigenas de Ia region, aün las más incomunicadas y 

olvidadas (10 hacian con un automOvil Citroen del año 1964 prestado por Ia 

parroquia) y estimular Ia puesta en marcha de proyectos eclesiales de base e 

iniciativas de promociOn social desde una concepciOn cristiana orientada al 

servicio de los pobres. 

Otra rama de las franciscanas, las Terciarias Franciscanas de la Caridad 

-una congregaciOn de origen argentino- con sede en Buenos Aires, también 

estableciO su misiOn en el norte de Salta, en el rio Carapari, (cerca del limite 

con Bolivia). La misma estaba a cargo de Ia ex superiora general, Ia hermana 

Consolaciôn Spontón, cuya opciOn era todo un simbolo del giro que aUn las 

hermanas mayores de 50 años estaban dispuestas a dar a su estilo de vida 

relig iosa. 
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El apoyo del obispo, Monsenor Guirao, una camioneta donada por Ia 

FundaciOn Adveniat y Ia colaboraciônde un grupo de laicos de Ia Universidad 

del Salvador dirigido por el medico Mario Borini, fueron factores de gran peso 

para potenciar las acciones de estas religiosas. Sin hábito, con botas de montar 

y a caballo, se internaban a trabajar en el monte. El programa implementado 

era exclusivo de Ia diôcesis y habla sido elaborado por el obispo y el equipo 

catequIstico. Estaba dirigido a las escuelas oficiales como a las escuelas 

rurales indIgenas (el nUmero aproximado de aborIgenes era de 2.000, entre 

matacos, chiriguanos y chaneses). 

Además de Ia catequesis, se ponla un gran énfasis en impulsar el 

trabajo indIgena para mejorar las condiciones de vida dentro de Ia propia 

comunidad: desmontes, instalaciôn de bombas de agua y usos de máquinas 

desgranadoras de manI en reemplazo del desganado manual. 52  Una vez más, 

constatamos aqul un proyecto de comunidad eclesial de base, donde las 

religiosas disponlan de una gran margen de acción, sin duda posible por Ia 

legitimidad que les otorgaba Ia autorización del obispo de dicha diOcesis. 

c Qué reflexiones en torno a Ia vida religiosa alimentaban estas opciones 

pastOrales? 

Desde el comienzo, la revista Vida en Fraternidad, puso de manifiesto el 

propósito de dar a conocer tanto a los religiosos como a las religiosas 

documentos oficiales y textos de trabajo elaborados por teôlogos y figuras de 

conocida trayectoria en el mundo católico. Aunque habla voces y opiniones 

plurales, Ia orientación mayoritaria se ubicaba a favor de Ia puesta en práctica 

de las conclusiones de Medellin. El religioso Arturo Paoli, integrante de Ia 

comisiôn directiva de Ia CAR, fue uno de los referentes rnás influyentes para 

sacerdotes, religiosos y religiosas decididos a emprender trabajos pastorales 

orientados hacia regiones pobres y marginales. Para Paoli, el desaflo de los 

nuevos tiempos que vivia Ia Iglesia catôlica, y en particular sus agentes 

religiosos, consistla en abándonar el estilo de Ia "comunidad refugio" y adoptar 

el de Ia "comunidad riesgo". Desde esta vision, Ia estabilidad propia de una vida 

sin sobresaltos asegurada a generaciones ininterrumpidas de religiosos y 

religiosas habla dejado de tener sentido. Habla que salir a conformar grupos de 

52 VF. NO 18. Marzo-abriJ de 1974, pp. 4952. 
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reflexiôn dispuestos a crear desde una proyección libre y de aventura más que 

de refugio. La juventud parecla expresar mejor que nadie estas cualidades de 

bUsqueda de lo nuevo y de ruptura con las aspiraciones burguesas: 

[ ... ] "La Iglesia y las instituciones religiosas ciertarnente realizaron obras 
inspiradas por el amor a! prójimo. Estas obras exigen presencia, 
estabilidad, fidelidad a! puesto. No se puede defraudar a personas con las 
cuales las instituciones religiosas contrajeron. corn promisos de educaciOn, 
de asistencia, de evangellzaciOn. Pero es necesario que Ia juventud que 
viene de afuera, invitada por Cristo, con un deseo de creatividad, de ver 
su vida en ía fresca madrugada del Ilarnado a Ia entrega, no se sienta 
frustrada por Ia obligacion de entrar en nuestras estructuras que han sido 
modeladas en una cultura burguesa. Que puedan sentirse libres de crear 
algo nuevo, original, rnás evangelico. Que puedan probar con Ia vid, a si 
mismos y a los hombres, que Ia vida religiosa no es 'refugio', una 
comodidad econOmica o psicologica, sino que es verdaderamente un 
'riesgo'. Que se sientan disponibles para Dios y para los hombres, sin 
lastres del pasado, sin tradiciones que sofoquen Ia vida." [•••]53 

La radicalidad de Ia propuesta de Paoli consistla en Ia convicción 

evangelica de que Ia pobreza, Ia provisioridad y "cierto nomadismo" deblan ser 

el eje de las acciones de todos aquellos que se plantearan una vocación 

religiosa. Por ello, los jóvenes que emprendieran ese camino no podlan ser 

distintos de aquellos que desde fuera de las estructuras religiosas pareclan 

marcar el rumbo del camino a seguir. 

Por ültimo, los agentes religiosos tenlan que ser el puente entre las dos 

concepciones de Ia vida religiosa y de Ia comunidad: Ia comunidad-refugio y Ia 

comunidad-proyecto. 

La yenta de los colegios era una de las manifestaciones más evidentes 

de este giro ideologico, que implicaba sin duda un cambio sustantivo en Ia 

identificaciOn de clase social asumida por los sectores tercermundistas. El 

pasaje de Ia "comunidad refugio" a Ia "comunidad de riesgo" exigla cambios en 

Ia concepciOn y el ejercicio del poder en el interior de los propios grupos 

implicados. La realizaciOn de los CapItulos permitió que el clima deliberativo 

que en parte ya existla en algunas congregaciones, ocupara el centro de Ia 

escena. Y es en ese marco que deben leerse las nuevas formas de 

funcionamiento y toma de decisiones P01 parte de algunos grupos de religiosas. 

53  VF. NO 4. Marzo-abril de 1971, pp. 9-10. 
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El Sagrado Corazôn, durante Ia direcciôn de Ester Sastre, fue unade las 

congregaciones que más explicitamente justificô los cambios que se asumieron 

en Ia forma de gobierno general. Se expresaba que el propOsito de este camblo 

consistla en pasar de una concepciOn centralizada del poder a otra 

descentralizada y participativa. Un ejemplo at respecto era Ia modalidad 

adoptada en 1972 at visitar las distintas comunidades que tenian dentro y fuera 

del pals. Esta actividad antes monopolizada por Ia superiora general paso aser 

una actividad ejercida grupalmente, ya que se pensaba que de esa manera las 

observaciones y los diagnOsticos de las situaciones serian más objetivos. 

Asimismo, el Consejo General, antes constituido exciusivamente por un 

consejo y la superiora dio inclusion a las hermanas "consejeras", quienes 

trabajaban en equipo con cada superiora provincial. Aunque juridicamente Ia 

superiora general podia tomar Ia ültima decision sin atender Ia opinion del 

consejo, en los hechos las decisiones se tomaban de una forma más acorde a 

los resultados de las opiniones prevalecientes: 

[ ... ] "vivencialmente procuramos siempre lie gar a un consenso. Hasta 
ahora no hemos utiizado el recurso de los votos, porque en áltima 
instancia, las votaciones crean division. La responsabiidad de Ia 
superiora general es lograr Ia comunión, más que sostener su voto 
con ía discusiôn. El gobierno tiene que vivir /0 que quiere que la base 
viva: Si queremos que las Hnas. vivan en unidad y armonla, nosotros como 
modelo debemos hacerlo. El poder no nos salva, ía comuniôn. Este es 
el paso para crear una nueva instituciOn, por supuesto, pero no una 
instituciOn de poder sino de comuniOn." [ ... ]' 

Otra congregaciOn que dio pasos en un sentido similar fue el de Ia 

CongregaciOn del Niño Jesus, cuyo gobierno general estaba constituido por 

todas las superioras provinciales. Sin embargo, Ia novedad era que al consejo 

- general, que se reunia anualmente, podia asistir una "informadora elegida cada 

año directamente por las bases". Su funciOn era transmitir al consejo todas las 

inquietudes de sus companeras para luego darles a conocer a éstas toda Ia 

informaciOn de to discutido en el consejo general. Por su parte, el consejo 

provincial de Argentina estaba representado por dos consejeras por cada 

década de profesiôn (por ejemplo, las que hablan tornado los votos en 1940 a 

1950 forrnaban un grupo y asI sucesivamente) para cada periodo de gobierno. 

54  VF. N° 15. Mayo-junio de 1973, p.  28. La negrita pertenece al original. 
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Estas consejeras, concebidas como representantes de las bases, partiôipaban 

en Ia elecciôn de Ia superiora provincial y tamblén podia reunirse por propia 

iniciativa una o dos veces al año para tratar temas de su interés. 

La hermana Amelia, Superiora General de Ia Congregacion del Niño 

JesUs, de Argentina, explicaba, en 1973, las razones de esta forma de 

participaciOn ampliada en el gobierno de su congregacion: 

[ ... ] "Con esto intentamos Ilevar un proceso armOnico de cambio, haciendo 
que todas participen y todas se encuentren informadas. Este es nuestro 
ensayo de descentralización del gobierno dando participaciOn a las bases. 
Para ello es necesario una estructura flexible, una planificaciOn clara en 
sus objetivos, dOctil en sus demás elementos constitutivos, pero con 
exigencia de diálogo, de atenciOn al proceso y de revisiOn, por parte de 
todas. Hace ya cuatro años que iniciamos esta nueva forma de gobierno y 
Ia hemos evaluado y reorientado repetidas veces. [ ... ] Consideramos, 
también que nuestra experiencia se encuentra dentro de /0 que el 
Movimiento de Renovación de Ia Vida Religiosa en Argentina hoy nos 
pide."[ ... ]55 

Esta puesta en práctica de un estilo de gobierno más 

horizontalizado se ponla de manifiesto en Ia Ilnea apostOlica que se asumla 

explicitamente: "dar respuesta al clamor de los pobres", aunque en este caso, 

Ia bUsqueda de legitimidad magisterial fuera Ia exhortaciôn apostólica de Pablo 

VI a los retigiosos: Evangelica testificatio. 

Para otras congregaciones, en cambio, las ideas y las prácticas 

renovadoras fueron más dificiles de introducir ya que en muchos de esos casos 

pudo más Ia tradición, el tipo de labor apostOlica desarrollada o el medio social 

en el que se actuaba. Dos ejemplos lo constituyeron las Hermanas Carmelitas 

Misioneras Teresianas y las Hermanas del Buen Pastor. 

A Ia primera congregacion, de origen espanol y fundada por el 

padre Francisco Palau, pertenece Ia Hermana Martha Pelloni, de reconocida 

trayectoria en Ia escena pUblica. Los años del Concilio Vaticano II Ia 

encontraron en el colegio que dichas religiosas tenian en San Rafael 

(Mendoza). Se abocaron a ponerse a tono con las nuevas encIclicas como 

Populorum Pro gressio, pero este ejercicio de lectura y reflexiôn no se tradujo 

en proyectos de acción social: 

55  VF. N° 16. Julio-agosto de 1973, p.31. 



[ ... ] "Del '60 a! '70 yo descubrI una Iglesia y una educaciOn secundaria y 
terciaria1  sobre todo esta Ultima fue Ia que más me impactO, demasiado 
ortodoxas y asfixiantes [ ... ] Nosotras hemos sido de las congregaciones 
más cerradas pero de a poco fieles a Santa Teresa en Ia bOsqueda de ía 
verdad, hemos hecho una büsqueda no contestataria, sino una bUs queda 
de construcciOn. Porque nosotras a nivel de congregaciOn hemos sido 
rectoras muyjOvenes, entonces hemos modificado los colegios. Yo primero 
fui rectora en Mendoza y ya cambié a/go a nivel del colegio, no de las 
monjas. Las obras nuestras son lo prirnero que cambiaron, despuOs 
tuvimos que traer hermanas que rnás o menos conciliaran -por lo menos 
algunas- con Ia estructura que nosotras hablamos modificado. [ ... ] Yo creo 
que Ia apertura vino por ahi, Ia democracia en los colegios. Las ideas 
renovables de un cambio de colegio, Ilevar o no uniforme, pasar de un 
colegio de chicas solo a un colegio mixto. Fue todo un empuje despacito 
pero siempre en procesos porque yo soy de procesos." [•••]56 

For su pane, la Congregacion de Jesus Buen Pastor, se caracterizaba 

por su labor a cargo de las cárceles femeninas. Era una congregación de 

origen frances, fundada airededor de 1800 por Santa Maria Eufrasia, con el 

propOsito de asistir a las jOvenes abandonadas en las cárceles. A fines del siglo 

XX, Ia presencia de esta congregacion se habla extendido a más de 70 paises. 

A comienzos de los años '70, las cárceles que atèndIan las religiosas del 

Buen Pastor, no solo estaban habitadas por presas comunes sino también por 

presas politicas, con quienes comenzaron a establecer una relaciôn especial 

que incidiO, sin duda, en sus determinaciones futuras sobre el sentido de su 

trabajo apostOlico: 

[ ... ] "-El hecho de estar en Ia dirección de las cárceles creaba con flictos. La 
relaciOn con las detenidas politicas en Ia cárcel, donde habla que asumir 
determinadas normas y orientaciones, conociendo Ia injusta situaciOn 
con flictiva de America Latina, era muy difIdil y compleja. Tenlamos 
discusiones. 
-6Ustedes dialogaban con ellas? 
-Si. Aquellas mujeres nos ayudaron a corn prender que muchas veces, 
indirectamente, éramos aliadas del gobierno, no porque nosotras 
quisiOramos, sine por nuestra presendia, que querla ser Ia presencia de 
JesUs Buen Pastor, pero que de hecho representaba uria estructura 
injusta. Por todo lo pasado en Latinoamérica, cuando los gobiernos 

56 Fue recién en su paso por el colegio de Arguello (COrdoba), entre 1972 y 1976, que una 
porciôn minoritaria de hermanas corno Pelloni, comenzaron a planearse otro tipo de vinculaciôn 
con Ia sociedad y fue en ese periodo que ella y una compañera más politizada comenzaron a ir 
a los barrios e interactuar con agrupaciones pot iticas peronistas y de izquierda. 
Entrevista a Ia Hermana Martha Pelloni, realizada por Claudia Touris, en Ia ciudad de Buenos 
Aires, el 18 de marzo de 2003, en la sede de Ia residencia universitaria de Ia Congregacion de 
las Hermanas Carmelitas Misioneras Teresianas. 
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dictatoriales, vimos que nuestra imagen se podia desfigurar Si segulamos 
en esa IInea." [.. 

Decidida a abandonar definitivamente todo lo que las identificaba con el 

poder y los métodos represivos inherentes a las instituciones carcelarias, Ia 

congregaciôn del Buen Pastor fue entregando el manejo de las cárceles en las 

que actuaban desde corn ienzos de los años '80. Se tratO de un proceso largo y 

conflictivo que no se Iibró sin desgarramientos internos y cuestionamientos 

externos. La renuncia a Ia protecciôn econOmica del Estado las obligaba a 

procurarse su propia manutenciôn y el ejercicio de trabajos remunerativos para 

los que rnuchas no estaban preparadas por su escasa forrnaciOn profesional. 

No obstante, se fueron desplazando hacia Ia conformaciOn de pequenas 

comunidades insertas en medios populares orientadas a ayudar a rnujeres en 

situaciones de riesgo: violencia familiar, abandono, prostitución e indigencia. 

Hubo casos pues, donde fue el clima prevaleciente en el entorno el que 

interpelO a las religiosas, las obligo a revisar el sentido y los alcances de sus 

concepciones, y de sus prácticas concretas. Incluso en aquellos casos donde Ia 

Ilnea transformadora se habia impulsado con mayor esciarecimiento, persistla 

cierta ambivalencia en Ia interpretación sobre el sentido politico de todas estas 

acciones. Lo mismo sucedia con Ia cuestión del tercermundismo. 

Al evaluar, por ejemplo, el trabajo que las comunidades religiosas 

ferneninas realizaban en La Rioja, Ia hermana Ester Sastre era capaz de 

afirmar con seguridad que ellas eran mucho más "avanzadas" que sus pares 

varones, a excepciOn de pasionistas y jesuitas. Estos ültimos eran de clara 

Ilnea tercermundista. 

Otro dato que confirmaba Ia opciOn tercermundista de las religiosas del 

Sagrado Corazón era su presencia y acompanamiento de las actividades de los 

curas villeros, Mugica y Ricciardelli (ambos integrantes del MSTM) en las villas 

de Retiro y bajo Flores, respectivamente. Sin embargo, el relato de Ester 

57  Entrevista de Isabel Rauber a Ia hermana Eulalia Alvarenga, que trabajO en Ia Argentina 
desde 1963 a 1984. Desde 1981 fue nombrada Superiora Provincial de su congregaciOn en Ia 
provincia religiosa de Buenos Aires, que comprendla parte de Argentina, Paraguay y Uruguay. 
Fue bajo su dirección que se emprendieron los cambios que Ilevaron a las hermanas del Buen 
Pastor a dejar las cárceles y abocarse a otro tipo de trabajo con las mujeres marginadas. 
Ver: Rauber, Isabel. Vfrgenes sin manto. Se/s monjas latinoamericanas conversan sobre su 
vida. La Habana. Centro de RecuperaciOn y  Difusión de Ia Memoria HistOrica del Movimiento 
Popular Latinoamericano. 1994, pp.13-32. 
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Sastre enfatiza en su no adscripcion al tercermundismo, concebido como un 

movimiento con objetivos polIticos: 

[ ... ] "El term/no tercermundismo no /0 usábamos. Estábamos si en esa 
büsqueda de acercamiento al pueblo, de las I/fleas de los tercermundistas 
pero no en Ia lucha politica. Nuestros detractores más que como 
tercermundistas nos velan y nos acusaban de comunistas. Desde Ia gente 
de Ia sociedad o de parte de otras religiosas, obispos y demás" [•••]58 

Sin embargo, esta aparente toma de distancia con 10 que se definia 

como "hacer politica" no se sostiene cuando en otro tramo de Ia entrevista nos 

narra cómo se vivió y se acompano et regreso de Perón, o cuando más tarde 

nos cuenta su experiencia en Nicaragua durante los años de Ia Revoluciôn 

Sandinista. Fue en este ültimo escenario donde reconoce haber cambiado su 

postura de rechazo de Ia violencia por Ia de su aceptación, ya que en aquel 

contexto Ia lucha armada parecia ser el tinico camino para librarse de los 

norteamericanos: 

[...] "Cuando volviO Perón fuimos caminando hasta Ezeiza, sentlamos que 
al/I estaba el pueblo con PerOn y es de ese aspecto que tenlamos una 
relaciOn con éì. Crelamos equivocadamente que Ia gente tenla Ia verdad 
porque después nos dimos cuenta de que también habla muchas cosas 
que Ilevaban a repensar" [.. 

COmo se explica que esta caracterizaciôn tan precisa en torno a lo que 

claramente fue Ia opciOn politica mayoritaria del tercermundismo argentino no 

pueda asumirse como tal por parte de esta religiosa? 

Consideramos que el caso de Ester Sastre es un fiel reflejo de las 

peculiaridades que asumió el tercermundismo en el caso de las religiosas que 

optaron por permanecer dentro de sus propias comunidades, sosteniendo un 

compromiso polItico-eclesial de un perfil más bajo que el caso de sus pares 

varones. Además, se trata de una religiosa que tuvo un importante rol no sOlo 

como superiora general de su congregación sino también como representante 

de Ia Junta Directiva de CONFER en el complicado bienio de 1971 y 1972 junto 

a las hermanas Laura Renard (ARM) y Graciela Arocena (Hermanas de Ia 

AsunciOn). La adopciOn de una postura más confrontativa era impensable para 

Entrevsta a Ia hermana Ester Sastre. 
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las religiosas en esa coyuntura, excepto que siguieran un camino al estilo de 

Maria Teresa Dri o de otras que prefirieron continuar o asumir abiertamente su 

vocaciôn por Ia lucha polItica haciendo abandono de Ia vida consagrada. 

Es posible que en el imaginario de las religiosas persistiera una 

representación de Ia polItica como un terreno ajeno a su participación aunque 

dicho terreno fuera un campo de acción permitido a los sacerdotes. De este 

modo, por más empatla y afinidad ideologica que existiera entre ellas y los 

curas tercermundistas, Ia autopercepciôn de Sastre conduce a señalar esta 

diferenciación. Si Ia polItica, tamblén en Ia Iglesia, era un campo de actuación 

de los varones y si las acciones de éstos reforzaban el clericalismo que las 

religiosas de Ilnea renovadora querian modificar a través de formas de 

gobierno coma las que detallamos, ,por qué habrIan de querer definirse con el 

mismo nombre que adoptaron los sacerdotes tercermundistas? tAcaso les 

concedlan éstos un lugar de reconocimiento dentro de su movimiento? La 

evidencia demuestra que se trató de un movimiento que sOlo aceptaba Ia 

participaciOn de laicos y religiosas de una manera subordinada. Nunca se 

plantearon experiencias eclesiales ampliadas al estilo de las implementadas 

par las religiosas. 

En mayo de 1971, VF hacla referencia a una importante asamblea en 

San Miguel de Ia que participaron 145 superioras religiosas representantes de 

77 congregaciones. El tono del documento que se reproducla era de clara 

definición tercermundista y en consonancia con los planteos de Ia TeologIa del 

Pueblo: 

[ ... ] "Advertimos que no debemos buscar el cambio en Ia Ilnea de ía 
secularización, proyecto alejado de Ia Iglesia y de Ia modalidad de los 
pueblos latinoamericanos. Nuestra misiOn como religiosas nos impulsa a 
insertarnos en el pueblo para ser presencia de Dios entre los hombres, y 
servir asI al pueblo en su proceso de IiberaciOn. A Ia luz de esta premisa 
podremos orientar Ia exigencia de nuestras jóvenes de iniciar experiencias 
en pequenas comunidades que asuman los valores de nuestro pueblo y, 
desde clios elaborar las nuevas y mOlt/pies formas de consagraciOn en 
Vida Religiosa, al servicio de una pastoral efect/va." [ J60 

59 Entrevista a Ia hermana Ester Sastre. 
60  VF. N° 6. Julio-agosto de 1971 
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Las conclusiones emanadas de esta asamblea recibieron fuertes crIticas 

.por parte de los sectores contrarios al tercermundismo, no solo de los 

tradicionalistas sino también de otros grupos de Imnea renovadora pero de 

orientaciOn moderda, como el director de Criterio, Jorge Mejia. En un articulo 

titulado "La Trapa de Azul y Ia vida religiosa", Mejia contraponha un modelo 

clásico de vida contemplativa, que juzgaba casi constitutivo de Ia vida religiosa, 

con el defendido por las hermanas en Ia asamblea de San Miguel, - cuyo 

equlvoco fundamental serba hacer uso de un criterio sociolOgico para buscar 

soluciones a problemas ante todo de naturaleza espiritual y religiosa: 

[ ... ] "los monies no están tentados, como tantas comunidades hoy, 
contemplativas o no, de dejar sus actividades especIficas para dedicarse a 
Ia construcciOn del orden temporal, para vincularse a! 'pueblo' y desarrollar - 
toda una mIstica de 'relaciOn con el mundo'. 
Nuestra comunidad trapense, y otras con el/a, han preferido buscar en el 
manantial de sus propias tradiciones religiosas, y en ü!tima instancia en Ia 
Escritura, el sentido de su propia existencia. Esto las I/eva necesariamente 
a lo que algunos calificarlan de 'verticalismo', es decir una preocupaciOn 
exciusiva por Dios, o bien de 'alienaciOn', o sea, Ia ignorancia o 
prescindencia de Ia situaciOn real de los hombres. Pero cabe preguntarse, 
a esta altura del debate, si el 'verticalismo' no es Ia Cinica dimension propia 
del hombre, y si/a acu.saciOn de 'alienaciOn' no con funde los pianos de 
actividad e ignora a su vez qua se está más presente a las cosas por via 
de conocimiento superior, de intercesiOn y de expiaciOn, que de actividad 
social y polItica." [•••]61 

Por aquel entonces, eran numerosas las comunidades que venian 

desarrollando el tipo de inserciOn en med ios populares criticado por Mejia. 

Uno de los casos más emblemáticos -y  más popularmente conocido por 

su trágico final a manos de un grupo de tareas de Ia ESMA en diciembre de 

1977 y que permite analizar Ia radicalidad de las posiciones asumidas por las 

monjas fue el de las religiosas francesas Léonie Duquet y Alicie Domon, 

pertenecientes a Ia congregaciOn de las "Hermanas de las Misiones - 

Extranjeras", fundada en 1930, por el sacerdote frances, Nassoy, y Ia religiosa 

argentina, Dolores Salazar. 

Léonie llego a Buenos Aires en 1949 y Alice ("Lisette") lo hizo en 1966. 

Léonie enseñO catequesis en el colegio Sagrado CorazOn, en MorOn, y 

colaborO en Ia capilla de su barrio, San Pablo. RecorriO el interior del pals y 

61  Criterio. NO 1628. Buenos Aires. 1971, pp. 604-606. 
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trabajó en una experiencia pastoral con comunidades indIgenas y campesinas. 

Alice sehabla volcado de Ileno al trabajo social con los habitantes de las villas 

miseria de Lugano, donde ella misma vivia en companla de otra religiosa. Era 

conocida allI como Ia hermana Cathy (su nombre congregacional era el de 

Marie Catherine). En 1974 se marchó al pueblito correntino de PerugorrIa, 

donde apoyô y participô en el desarrollo de las Ligas Agrarias junto a otras 

religiosas de su congregación que ya estaban establecidas alil. Trabajô como 

campesina a cambio de un salario minimo, comida y un lugar para dormir. En 

1975, viajó a Francia como representante de su comunidad en Ia Argentina 

para participar de una asamblea general en Ia que afloraron fuertes disidencias. 

Antes de regresar a nuestro pals, solicitô ser relevada de los vinculos jurIdicos 

que Ia unlan a su congregaciOn, lo cual no atenuO en lo más mInimo su 

I, 
	

vocaciôn de religiosa. 

Figura 6. Alice Domon (1937-1977), Apodada "Caty" en las afueras de PerugorrIa, 

Provincia de Corrientes a mediados de los años '70. 
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Fuente: Pierron, Ivonne. Misionera durante Ia dictadura. Op cit. 

Sus Ultimas actividades estuvieron vinculadas al reclamo por Ia situaciOn 

de los detenidos-desaparecidos -algunos de los cuales eran companeros suyos 

de las Ligas Agrarias- y at apoyo a los familiares y sobre todo a las Madres de 
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Plaza de 'Mayo quienes :tan-ibién comenzaban su participaciOn en la escena 

pUblica. 

Alice se hospedaba con su companera Léonie en Moron, igualmente 

vinculada con el Movimiento Ecuménico por los Derechos Humanos. 

Poco tiempo antes de su secuestro y desapariciôn, Alice Domon, habla 

concedido una entrevista a su compatriota, el periodista Jean-Pierre Bousquet, 

en Ia que expresaba-cOmo entendla sucompromiso conel pueblo: 

[ ... ] "Yo no juego nm gUn rol, no soy más que una simple religiosa de las 
Misiones Extranjeras, que ha hecho el voto de lIe var asistencia a los 
habit antes más desesperados de su parroquia. Entre los tabacaleros, que 
mi/itaban en las Ligas Agrarias, como entre las madres de los 
desaparecidos, encontré gente que luchaba por defender Ia dignidad 
humana, su derecho a ser respetada, a mejores condiciones de vida. 
No hago poiltica, no es ml funciOn. Pero si se considera que ayudar a un 
hombre a mejorar su condiciOn, enseñàrle a leer y a escribir, a conocer y 
defender sus derechos a vivir decentemente, a luchar por Ia vida de los 
seres queridos, es hacer polItica, entonces sj Ia ha go. No pretendo en 
absoluto cambiar Ia sociedad, ni siquiera estoy de acuerdo con Ia 
tendencia tercermundista de Ia Iglesia, pero considero que no podemos 
estar ausentes a/li donde hay gente que sufre. Las madres de los 
desaparecidos son en su mayorIa católicas. La prueba que les ha sido 
enviada es muy dura, muy dificil de sobrellevar. Cómo es posible 
Ilamarse cristiano y no asistirlas? 
No se trata de derramar buenas palabras, de tener una expresiOn de 
consuelo y luego desinteresarse de su suerte. Se trata de estar con el/as, 
de ayudarlas material y espiritualmente. Basta que yo viva ml vida a su 
lado, que ellas comprueben que yo, religiosa estoy con ellas en perfecta 
concordancia con ml vocaciOn." [... 

Desde su Ilegada a Ia Argentina hasta su muerte, Ia hermana Alice 

experimentO un proceso de cambios muy notables, desde posiciones que Ia 

ubicaban inicialmente, como a tantas otras, dentro de una concepción 

tradicional de Ia Iglesia y de Ia vida religiosa, aün en su forma de encarar el 

trabajo pastoral hacia los pobres. Los efectos de Ia renovación conciliar y de 

MedellIn Ia Ilevaron gradualmente a ubicarse del lado de los más débiles en un 

contexto donde un sector importante del catolicismo latinoamericano se definia 

como afin al socialismo y promovIa Ia anexiOn de Ia Iglesia hacia a ese 

p royecto. 

62  Bousquet, Jean-Pierre. Las locas de Ia Plaza de Mayo. Buenos Aires. El Cid Editor. 1994, pp. 
102. 103. 



351. 

La ambivalente definición de Domon acerca de su trabajo como de 

carácter no politico es una demostraciOn de su apego y de su dificultad para 

romper discursivamente con el imaginario tradicionalista de las religiosas en 

una actitud fuga mundi totalmente opuesta con el tipo de opción y de práctica 

que Ia religiosa venla Ilevando a cabo junto a otras companeras de ruta. Lo 

mismo puede decirse de su no identificación con lo que llama Ia Iglesia 

tercermundista. Y para este caso hacemos extensivas las argumentaciones 

que expusimos para el de Ester Sastre. 

La trayectoria de Domon es un buen ejemplo de las limitaciones y de las 

debilidades del tercermundismo en dave femenina del que hablamos al 

comienzo de este capItulo. EstarIamos frente a un caso donde se observa una 

tension entre la persistencia de Un discurso que no ha logrado romper del todo 

con los rasgos de modestia y Ia exaltaciOn de Ia entrega total hacia el prOjimo 

acorde al modelo mariano, pero superado por las acciones, los gestos y el tipo 

de compromiso socio-polItico asumido radicalmente y que Ia acercan más a Ia 

figura secular de Marianne. 

Un rumbo similar fue el proseguido por su companera Léonie Duquet, 

quien demostraba un particular interés por describir en sus cartas cOmo se 

desarrollaban los sucesos polIticos del proceso eleccionario del '73 y del 

masivo apoyo popular hacia el peronismo al que ella también se sentIa 

cercana. Asimismo, su experiencia en una comunidad villera Ia acercaba sin 

necesidad de definiciones al cristianismo tercermundista: 

[...] "En cuanto a mi, creo haberos dicho que vivIa en una casita, hago el 
papel de cura pues ten go ml Ca p1/la junto a Ia casa; pero aqul también 
ten go mucha lucha con los tradicionalistas. Ya ten go fama •de 
tercermundista, comunista, etc... pero callarse hoy serla cobarde, serla Ia 
muerte; los jOvenes esperan tanto de nosotras. Siempre queda Ia ale grIa 
de darse y sacrificarse por los demás" [••]63 

Sin embargo, su discurso parece también centrar su mirada en el cariz 

netamente religioso de su vocación en detrimento de una interpretaciOn que 

diera cuenta del sentido politico de sus acciones. Esta dificultad para definir 

63 Welty-Domon, Arlette. Sor Alicia, un sol de justicia. Buenos Aires. Editorial Contrapunto, 
1987, p.87. Viñoles, Diana. "Teologia viviente de la vida religiosa segUn Medellmn.", en: Semi/as 
del siglo XX. Teologia en Ia encrucUada de biografias, disciplinas y culturas. Buenos Aires. 
Centro de Estudios Salesiano, 2002. 
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con mayor convicciOn su trabajo pastoral como :tercermundista, las dejô 

altamente expuestas ante sus enemigos. Es evidente que Alice y Léonie, 

fueron vistas como liberacionistas por el entomb que las acompanaba, y sobre 

todo por las fuerzas de seguridad que las asesinaron. 

El ültimo aspecto al que quisiéramos hacer mención es que dentro de 

este "tercermundismo temperado" setentista no hubo lugar para el debate ni Ia 

defensa de los derechos de las mujeres desde una'posicion cercana al 

feminismo. Aunquedebilmente, los planteos feministas ya hablan ingresado a 

Ia teologia catOlica, después del CVII, a través de figuras como Gertrude 

Heinzelman, Elisabeth Schüssler Fiorenza y Catharina Halkes. 64  

En VF aparecen muchas referencias. a Ia "situaciôn de Ia mujer". Se 

alude a Ia necesidad de trabajar por Ia mujer campesina y pobre o se celebra 

que Santa Teresa de Avila y Catalina de Siena hubieran sido promovidas como 

las primeras doctoras de Ia Iglesia. No hay ninguna mención al feminismo 

sobre el cual algunas de nuestras entrevistadas manifestaron su reticencia, y 

en camblo defendieron Ia tradicional conceptualización catOlica referida a Ia 

"promociOn de las mujeres". Sin embargo, Ia remoción de Ia hermana Aida 

Lopez (CDM) en Ia dirección de Ia COSMARAS 65, en 1971, fue motivada por Ia 

publicaciôn que hizo Ia prensa local de unas declaraciones que dicha religiosa, 

-además vicepresidenta de Ia CLAR- habla realizado en una charla titulada "La 

vida religiosa femenina y Ia IiberaciOn de Ia mujer", en Ia ciudad de Managua y 

donde pese a las posteriores desmentidas de Ia imputada se habla debatido en 

tomb a Ia cuestión del sacerdocio femenino. Los diarios CrOnica y La Razón 

reprodujeron de modo sensacionalista algunos párrafos de Ia hermana Alda 

Lopez que suscitaron una verdadera tormenta. 66  

A pesar de Ia descarga de Ia Junta Directiva de COSMARAS se 

produjeron ataques directos contra su presidenta a través de cartas, panfletos y 

solicitadas de entidades inexistentes o clandestinas que se autodenominaban 

Conferencia Latinoamericana. de Religiosas Asociadas (CLARA) y "Ecce 

Ancilla". Esta era una metodologIa propia de los grupos integristas, también 

64  Bernal, Aurora. Movimientos feministas y crisfianismo. Madrid. Ediciones RIALP. 1988, p  93. 
65 La jerarquFa vaticana determinó Ia remociOn de la religiosa Aida Lopez a través del Prefecto 
de Ia Sagrada CongregaciOn, Cardenal Antoniutti. Esta religiosa Lopez habla sido elegida 
presidenta de COSMARAS en 1968 y vicepresidenta de Ia CLAR en 1969. 
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utilizada para denunciar al MSTM, o a los religiosos de linea liberacionaista 

como los jesuitas, por parte de grupos tales como "Religiosos Macabeo" y que 

continuO en los anos siguientes.67  

Un oficio del 22 de febrero de 1971 emitido por Ia Sagrada Congregaciôn 

para Ia Doctrina de Ia Fe informaba que Ia hermana Alda Lopez habia cesado 

ipso facto en el cargo de presidenta de COSMARAS ratificado por su asesor 

Monseñor Plaza, Arzobispo de Ia Plata. Todos los intentos de lograr alguna 

reconsideración por parte de Roma fueron inUtiles. Poco importa 10 que 

verdaderamente hubiera declarado Ia Superiora de COSMARAS en dicha 

asamblea, lo cierto era que hablar del sacerdocio femenino o de liberación de 

Ia mujer era un tema prohibido para Ia jerarquia vaticana. Y tampoco era una 

reivindicación que le interesaraal clero tercermundista. Es por ello, que más 

allá de lo que cada religiosa pensara a titulo personal, o incluso to que se 

discutiera en el interior de sus respectivas comunidades, sus declaraciones 

pUblicas debian ser muy cuidadosas o solapadas. No habia lugar para 

feministas en Ia Iglesia y mucho menos para religiosas que presumieran de 

tales, si esto significaba poner en tela de jUiClO 0 desafiar el lugar de Ia 

jerarquia encarnada en el poder masculino. Por otro lado, también es cierto que 

estos planteos eran absolutamente nuevos en los ámbitos catôlicos y habrá 

que esperar varias décadas más para poder hablar de teologia feminista o 

teologia de genero en nuestro pals. 

Nos parece oportuno señalar además que Ia autodefiniciôn como 

feministas tampoco fue una bandera de lucha tan claramente asumida ni 

siquiera por Ia mayoria de las militantes feministas que se ubicaban dentro de 

Ia izquierda revolucionaria. 

66 CrOnica y La RazOn. Buenos Aires. 4 de febrero de 1971. En: Quinones, Ana, STJ. Op. Ct., p. 
129. 
67 En 1973, el n° 14 de VF reproducla en su hoja central una carla de Monseñor Zazpe 
publicada en AlGA 846 (1973) donde el Arzobispo de Santa Fe advertla a los fieles sobre las 
publicaciones [ ... ]"que con, con aparente celo de defender Ia integridad de Ia fe, dejan ía 
impresión de atacar por elevaciOn a Ia misma Iglasia. [...] son volantes, folletos, carte/es, 
revistas, todos sin pie de imprenta ni nombre de responsables donde se acusa a obispos, 
sacerdotes, religiosos e instituciones. Para ello se emplean, desde algunos hechos 
lamentab/emente reales, hasta Ia calumnia burda y sutil, Ia distorsiOn, Ia media verdad, Ia 
media mentira, Ia afirmaciOn con fusa y corrosiva, ía poda de textos y Ia extracciOn del contexto, 
todo ello respaldado amplia y econOmicamente, y con sugestiva impunidad" . 
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A modo de conclusion 

Nos propusimos en este capItulo realizar un recorrido sobre las 

transformaciones que se produjeron en Ia vida religiosa femenina en Ia 

Argentina a partir del CVII, asi como identificar a algunas congregaciones que 

se encaminaron hacia una linea de ruptura respecto de Ia etapa previa, y que 

las llevó a hacer una opoióri eclesial de carácter tercermundista. 

Una de nuestras mayores dificultades ha sido Ia escasa y dispar calidad 

de las fuentes de que dispusimos para iniciar esta investigaciOn. Nuestro punto 

de partida tuvo que tomar como referenda insoslayable las memorias de Ia vida 

religiosa o las historias oficiales de algunas pocas congregaciones que al 

menos cuentan con este tipo de crônicas. 

El relevamiento de algunas publicaciones y doôumentos conservados en 

el archivo actual de CONFAR nos fue de gran utilidad, como el trabajo pionero 

desarrollado en Ia tesis de Licenciatura en Teologia de Ana Quinones y a partir 

del cual comenzamos a pensar otros posibles abordajes del tema, desde una 

perspectiva netamente histórica. 

La realizaciôn de entrevistas nos posibilitó no solamente ampliar nuestro 

horizonte de informantes y confrontar trayectorias individuales, sino también 

comprender Ia complejidad y Ia diversidad de las experiencias eclesiales de 

inserción en medios populares desarrolladas por las religiosas. 

Nuestros datos sobre Ia vida religiosa en Ia Argentina son parciales aUn, 

y aspiramos a completar en una investigaciôn futura el mapa de las religiosas 

accediendo a nuevas fuentes que nos permitan desarrollar más lo que hemos 

denominado comb los "trayectos de las religiosas tercermundistas". Para ello 

seria indispensable que investigaciones posteriores se dediquen a analizar 

casos especificos Ilevados a cabo por algunas de las congregaciones aqul 

referidas como de otras no indagadas diferenciando experiencias realizadas en 

villas, en âmbitos rurales, o zonas de poblaciOn aborigen, etc. Ast podrán 

entenderse mejor las trayectorias individuales y colectivas, y evaluar de una 

forma mâs certera los alcances del tercermundismo religioso en dave 
femenina. - - -- ------------ 

Sin embargo, estamos en condiciones de sostener que lo que 

investigamos hasta aqul es suficiente para demostrar Ia existencia de una linea 
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de catolicismo tercermundista entre las religiosas argentinas. Si una pertinente 

forma para designar como tercermundistas a las religiosas cuyas experiencias 

desarrollamos y analizamos en este capitulo es Ia adscripcion (,cómo se 

definlan ellas?) y Ia atribución (cómo eran vistas y definidas por los demãs?), 

reconocemos Ia ambiguedad cuando no Ia falta de concientización acerca de Ia 

postura asumida. Sin embargo, perisamos que dicha debilidad no impide 

incluirlas dentro de 10 que hernos dada en llamar la "constelación 

tercerm u nd ista". 

Queda claro que en el caso de las religiosas Ia posibilidad de plantear 

una ruptura más fuerte con las posturas que hablan sostenido y hablan 

moldeado sus mentalidades hasta el Concilio era muy dificil. Pero es en ese 

marco de Ia historia de Ia Iglesia y del rol que se habla asignando a las 

"monjas" donde deben ser analizados los cambios notables en sus formas de 

vida y en Ia adopción de prácticas que eran en si mismas disruptivas respecto 

de aquellas que tradicionalmente habian desempeñado. La vertiginosidad de 

las transformaciones que se produjeron en Ia Iglesia durante Ia década del '60 

y mediados de los '70 hizo que el "soplo de aire fresco" al que hacia referencia 

el Concilio se transformara en un ventarrón que en el caso de las religiosas las 

"arrojO" al mundo de una manera abrupta. Todo ello en un contexto de revuelta 

cultural, de contestación social y de radicalismo politico que resultô totalmente 

conmocionante para Ia mayor parte de las "monjas", y que fue asumido con las 

limitaciones analizadas por aquellas otras que tuvieron mejor disposiciónante 

los cambios. 

Las religiosas tercermundistas oscilaron entre el ideal encarnado en 

Maria que reproducIa el modelo femenino que les habIa sido inculcado en Ia 

instituciOn, un modelo que les ofrecia, Ia posibilidad de acentuar los rasgos 

activos y proféticos de Ia "nueva mujer" cristiana, y Ia voluntad transformadora 

que podia confluir con Ia mujer-Marianne, combatiente de Ia libertad, là justicia 

y Ia igualdad de los hombres. 

Podriamos decir, para concluir, que el apego a Ia tradiciOn mariana se 

manifestO fuertemente en el lenguaje y los discursos de las religiosas 

tercermundistas, mientras que fue en el nivel de sus experiencias donde 

podemos ver con más nitidez el sentido politico de sus acciones acorde a la 

figura de Marianne. Esta tensa confluencia entre ambos modelos las impulsO 
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no obstante a que libraran en Ia esfera püblica de Ia que participaron el 

"Combate de las Marianas", en version tercermundista. 
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CapItulo 7: ,El reino de Dios es o no es de este mundo? 

Religion y polItica en Ia tormenta tercermundista 

"Tomar conciencia de los lImites del hombre do ninguna manera implica 
negar o ignorar las inmensas posibilidades que tiene, ni monos aiin 
ronunciar a qua so modifiquen las co.ndiciones soda/es que impiden a gran 
parte de los hombres desarrollar las inmonsas posibilidades y facultades 
que tiene, ni menos aUn renunciar a qua se modifiquen las condiciones 
soda/es qua impiden a gran parte de los hombres desarrollar sus potencias 
y facultades. Adoptar una actitud lUcida frente al mal y a Ia finitud no es 
asumir una posiciOn conservadora frente al statu quo, para hablar el 
lenguaje de moda, sino simplemento negarse a aceptar una concepdiOn 
utópica del hombre y Ia sociedad qua no haca más qua alienarlo en un 
proceso qua so alimenta do suoños paradisiacos do imposible rea/izaciOn. 
Se trata de rescatar al hombro concreto, singular, histOrico [ ... ] on una 
palabra a un hombre constituido sujeto do Ia historia y no mero objeto do 
manipulaciOn por patio de quienes toorizan acerca de los imperios, las 
clases, los pueblos y los Estados." 1 

1970 fue un año crItico para la corriente tercermundista, particularmente 

para el MSTM. Los conflictos intra-eclesiásticos que eclosionaron entre 1964 y 

1969 no sOlo no hablan cicatrizado, sino que además pusieron al descubierto Ia 

incapacidad de su resolución por vias institucionales. En todos los casos hubo 

imposiciôn, recapitulaciOn a reganadientes y persistencia en conductas que 

retroalimentaron nuevas situaciones de tensiOn en otros escenarios donde 

actuaron los mismos protagonistas. Eso sucediô en parte porque ninguno se 

sentia del todo deslegitimado y tenlan Ia convicciOn de sostener Ia posiciOn 

correcta en detrimento de Ia de sus contrincantes. 

Si las primeras declaraciones y "gestos proféticos" del MSTM ya hablan 

sido lo suficientemente atrevidos como para incomodar a las autoridades 

militares y a Ia cUpula eclesiástica, Ia cercanla ideolOgica y Ia justificaciOn moral 

que le otorgaron algunos de sus integrantes al secuestro y asesinato del 

general Aramburu los convirtiO en el epicentro de una controversia que iria en 

aumento. En efecto, este acontecimiento que conmoviO a Ia opinion püblica del 

pals fue un cimbronazo en el seno de Ia Iglesia catOlica argentina. Los autores 

de este hecho politico sin precedentes eran jOvenes que reivindicaban su 

origen catôlico y que hablan radicalizado su postura transitando por las redes 

1 Braun, Rafael. "Apuntes sobre evangelizacion y liberaciOn", en Critorio n° 1705, 1974, p.  700 
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sociales de Ia Iglesia post-concfljar y bebiendo de un solo trago los discursos 

provenientes del nacionalismo tradicionalista, del peronismo de Ia resistencia y 

del "cristianismo liberacionista". A partir de ese entonces, estuvo claro hasta 

dônde podlan Ilegar las consecuencias de esta interpretación radical del 

evangelio, motivo por el cual sus profetas más locuaces comenzaron a ser 

cuestionados como apologistas de Ia violencia. Fue asi que los apercibimientos 

de Ia jerarquIa hacia el MSTM se hicieron más frecuentes, lo mismo que Ia 

presion militar para lograr su condena. Asimismo, Ia perplejidad y el 

desconcierto se expandieron a las filas de los laicos, quienes tampoco optaron 

por Ia neutralidad sino por tomar partido hacia un lado o el otro en un campo 

minado y cada vez más reacio al dialogo. 

Las denuncias y los fuegos cruzados caracterizaron Ia situaciôn del 

catolicismo argentino a comienzos de los años '70. La voz de Ia jerarquIa 

eclesiástica se esforzô infructuosamente por recobrar Ia unidad, neo-integristas 

y tercermundistas se separaron en dos polos irreconciliables. 

Los acontecimientos politicos y Ia espiral de violencia introyectaron 

nuevos ingredientes de rivalidad entre las distintas corrientes del catolicismo 

a rgenti no. 

Nos proponemos entonces en este Ultimo capitulo reconstruir una parte 

importante de Ia trama que explica los vaivenes de Ia relación de Ia jerarquia 

eclesiástica y el clero tercermundista en Ia coyuntura consignada. Luego, nos 

detendremos especialmente en el análisis de las reuniones del clero realizadas 

en Ia ArquidiOcesis de Buenos Aires a lo largo de 1971. Organizadas como una 

disputatio donde sobresalieron las figuras de Jorge Vernazza como defensor de 

las posiciones de los tercermundistas y de Julio Meinvielle como fiscal. Los 

tercermundistas y sus detractores expusieron sus argumentos en este debate 

donde prevalecieron -como señala José Pablo Martin- las ideas sobre las 

cuestiones de hecho y que congrego a un nUmero no desdeñable de 

participantes. Nos interesa contextualizar histOricamente este debate y sus 

alcances como revisitar los nudos de aquellos temas que fueron discutidos por 

los protagonistas. Subrayaremos cuáles fueron los acuerdos implIcitos como 

las diferencias insalvables y evaluaremos su significado y su peso sobre Ia 

realidad eclesial argentina de ese momento. 
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En tercer lugar, sigUiendo -como a lo largo de toda esta tesis- el 

derrotero de Ia corriente tercerrnundista de Buenos Aires, examinaremos los 

nUcleos ideolOgicos predominantes en Ia llamada Teologia del Pueblo o 

Pastoral Popular, con el objetivo de comprender Ia correspondencia entre esta 

concepción teolôgica y eclesial y las posiciones politicas adoptadas por sus 

mentores y seguidores. También trazaremos un paralelo entre esta corriente 

del catolicismoargentino y otras lineas afines del catolicismo liberacionista 

latinoamericano, principalmente el caso brasileno. 

Por Ultimo, en una suerte de lectura en perspectiva, deslizaremos 

algunas hipôtesis sobre Ia manera en que algunos elementos analizados en 

este capitulo -tales como: relaciôn jerarqula eclesiástica / MSTM, politizacion 

del clero, crisis de las organizaciones laicales y posicion tercermundista ante el 

fenOmeno insurreccional- contribuyeron al descrédito y ocaso de esta corriente 

eclesial. 

Las prácticas soclo-religiosas de lógica contestataria del MSTM iban a 

contrapelo de Ia alianza entre los sectores militares y eclesiásticos de tinte neo-

integrista que finalmente lograria imponerse tras Ia fallida experiencia 

gubernamental del tercer gobierno peronista. 

El catolicismo tercermundista ya en franca declinaciôn fue uno de los 

blancos de represiôn de Ia nueva dictadura militar instaurada a partir de 1976. 

Obispos, clerigos, religiosas y laicos ligados al trabajo de base o a partidos y 

organizaciones de izquierda politico-militares fueron victimas de persecuciOn, 

tortura, cárcel y asesinato. De algün modo, podria afirmarse que Ia noción de 

"iglesia clandestina" se habia impuesto, de ahi el golpe de gracia asestado 

sobre este grupo de catOlicos y Ia fundamentaciOn teologica que el sector mãs 

reaccionario de Ia lglesia católica argentina le dio a Ia "guerra antisubversiva" 

declarada contra miles de ciudadanos de nuestro pals con Ia bendiciOn 

eclesiástica a los agentes militares que Ia implementaron. 
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1. JerarquIa eclesiástica y catolicismo tercermundista 

Entre el 21 y 26 de abril de 1969, el Episcopado argentino se reuniO en 

San Miguel con el objeto de adecuar las lineas pastorales de Medellin al 

contexto argentino. El resultado final fue Ia publicacion de un documento que 

los sectores "progresistas" consideraron de avanzada, sobre todo por el 

lenguaje utilizado para caracterizar Ia situaciOn polltica imperante -en el pals y 

denunciar las desigualdades sociales: 

[ ... ] "Comprobamos que a travOs de un largo proceso histOrico que aOn 
tiene vigencia, se ha lie gado en nuestro pals a una estructuración injusta: 
ía IiberaciOn deberá realizarse, pues, en todos los sectores en que hay 
opresiOn: eljurldico, el politico, el cultural, el económico y el social. " 

Por su parte, otras iniciativas tales como Ia creaciOn de comisiones de 

pastoral, (por ejemplo: el Equipo de Pastoral en Villas de Emergencia) y Ia 

formaciôn de los Consejos presbiteriales diocesanos parecieron perfilar al 

cuerpo episcopal en una linea de code post-conciliar en Ia que no estuvo 

ausente Ia insinuaciOn de apoyar Ia labor de los agentes de Ia Iglesia 

relacionados con el trabajo de base: 

"Nos proponemos dialogar frecuentemente con los sacerdotes, religiosos y 
laicos que están realizando un apostolado social comprometido en 
ambientes obreros, estudiantiles, tanto en zonas urbanas como rurales, 
para comprender mejor sus inquietudes, ponderar sus planes, orientar su 
acciOn y apoyarlos, lie gado el caso" 

Sin embargo, estas muestras de apertura no se sostuvieron en el 

mediano plazo ni se fortalecieron no solo porque las relaciones dé fuerza 

favorecieron apenas momentáneamente a los obispos renovadores más 

influyentes en Ia elaboraciOn del Documento de San Miguel, sino también por el 

2  Documento de San Miguel: declaraciOn del Episcopado Argentino sobre Ia adaptacion de Ia 
realidad actual del pals, de las conclusiones de Ia II Conferencia General del Episcopado 
Latinoamericano (Medellin) abril de 1969, en: Documentos del episcopado Argentino 1965-
1981. Colección completa del magisterio post-conciliar de Ia Conferencia Episcopal Argentina. 
Bueno Aires. Editorial Claretiana, 1982, P.  80. 

Documento de San Miguel, declaraciôn del Episcopado Argentino sobre Ia adaptaciôn de Ia 
realidad actual del pals, de las conclusiones de Ia II Conferencia General del Episcopado 
Latinoamericano (Medellin CEA) abril de 1969, en: Documentos del episcopado Argentina 
1965-1981. ColecciOn completa del magisterio post-conciliar de Ia Con ferencia Episcopal 
Argentina. Buena Aires. Editorial Claretiana, 1982, p. 83. 
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complejo tablero poRtico donde no -abundaban los actores propensos a Ia 

moderación. Por el contrario, a Ia pretension fiscalizadora por parte de las 

autoridades militares respecto de Ia interna eciesiástica y dirigida contra Ia 

corriente tercermundista de sumO el .clima de revuelta generalizada que invadiO 

el pals tras el Cordobazo, Ia intrepidez de los grupos guerrilleros recién nacidos 

y Ia politizaciôn creciente del clero. En ese contexto tan convulsionado, el 

Episcopadoy su ComisiOn Permanente (CP) se mostraron vacilantes aunque 

cada vez más reacios a emitir declaraciones tan tajantes como Ia de San 

Miguel, para evitar que estos diagnosticos alentaran opciones politicas que 

defendieran Ia legitimidad de Ia lucha armada y Ia destrucciOn del orden liberal 

capitalista (aunque éste -como en el caso argentino- pudiera estar 

representado por una dictadura de inspiraciôn corporativista). - 

Casi en paralelo a esta reuniOn de Ia ComisiOn Episcopal Argentina 

(CEA), el MSTM organizO su II Encuentro Nacional en Ia localidad cordobesa 

de Colonia Caroya (1, 2 y 3 de mayo) del que participaron alrededor de 80 

sacerdotes de 27 diócesis. Se emitieron conclusiones conocidas como 

Coincidencias Básicas, sobre cuyos nudos fundamentales nos pronunciamos 

en capitulos anteriores. Importa sin embargo, resaltar Ia afirmaciOn alli vertida 

acerca del supuesto carácter de "proceso revolucionario" que vivIa el pals y su 

adhesion al mismo a través de Ia transformaciOn estructural del orden 

imperante y Ia bUsqueda de un socialismo latinoamericano promotor del 

"Hombre Nuevo". Definiciones cada vez más concretas en el piano socio-

politico contribuyeron a distanciar las posiciones con Ia jerarquia. Por ejemplo, 

cuando los coordinadores regionales del MSTM tuvieron que dar a conocer una 

publicaciOn aclaratoria desmintiendo Ia validez de una versiOn preliminar 

(documentos de trabajo de las mesas redondas) que IlegO a manos de los 

obispos con anterioridad a Ia publicación del documento final. Ante tal situaciOn 

se afirmaba ante los obispos: 

[...] "En nuestro caso, cuando se intenta dar un juicio sobre ía realidad 
politico-social de Latinoamérica y sus posibles derivaciones, es inevitable 
que muchos, apoyados en Ia experiencia histOrica y en el análisis de los 
factores en pugna, conjeturen como inevitable una salida por Ia lucha 
armada. Pero /0 que no puede hacerse legItimamente es atribuir a Ia 
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expresiOn de dicha opiniOn Ia intenciOn y el sentido de una apologia y 
prédica de Ia violencia." 4  

Como iba a ser moneda corriente en los debates catôlicos de aquellos 

años y también en el caso de Ia trayectoria del MSTM, Ia apelaciOn al 

magisterlo renovado fue Ia fuente de legitimidad en Ia que se apoyaron para 

fundamentar su preocupacion por los temas sociales. Pero esta apoyatura no 

serla convincente en Ia medida en que sus acciones se desplazaron 

gradualmente hacia terrenos harto controvertidos. 

La mayor exposiciOn püblica de los STM ante acontecimientos tales 

como el Cordobazo y otras puebladas sucedidas a continuación, los reiterados 

conflictos gremiales en diferentes regiones del pals, Ia fragmentacion 

evidenciada en los desacuerdos abiertos entre algunos obispos, Ia emergencia 

de Ia violencia guerrillera y los debates en torno a Ia cuestión del peronismo y 

su Ilder, potenciaron el protagonismo del movimiento en mUltiples escenarios. 

Si bien es evidente que su estrategia ante estos acontecimientos se 

inclinô a aumentar su presencia mediática y a expresar sus opiniones sobre 

casi todos estos hechos, en el corto y largo plazo tal exposición los ubicó en un 

lugar propicio a recibir todo tipo de criticas y cuestionamientos sobre lo que fue 

visto como un abandono de las funciones sacerdotales tradicionales, 

desviación teológica y doctrinaria, desacato a Ia autoridad eclesial, agitacion 

socio-polItica y subversiva, o conversion al marxismo. 

Como ya viéramos en el capItulo 4, las acciones proféticas invocadas 

por los curas tercermundistas se fueron desplazando aceleradamente hacia Ia 

acción polltica, desvirtuando el impacto simbôlico que tuvieron las primeras 

prácticas de este tipo a Ia vez que el acento religioso quedo subsumido en Ia 

reivindicaciOn politica. La apelaciôn a un sujeto de Ia historia de anclaje popular 

facilitaba esta operaciôn discursiva en Ia que no solamente se recuperaba 

cierta memoria de las gestas patrias donde diversos sectores del "pueblo" 

hablan asumido acciones heroicas, sino que se las entroncaba con las luchas 

que en el presente estaban librando aquellos que perteneclan a las clases 

explotadas y que estaban Ilamados a ser agentes de su propia emancipaciOn. 

"AclaraciOn del Movimiento enviada a los Obispos sobre Ia publicaciOn en un diario de 
'sintesis de mesas redondas del Segundo Encuentro nacional' ", en: Bresci, Domingo. 
(compilaciOn, presentaciOn y notas). Documentos para Ia memoria HistOrica... Op. Cit., p.  87. 
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De ahi que en este juego entre el pasado y el presente, Ia historia y Ia potltica, 

los curas tercermundistas no dudaron en afirmar que Ia situaciôn de crisis que 

atravesaba a Ia sociedad argentina y latinoamericana era el preanuncio de una 

segunda emancipaciôn. Al igual que el clero patriota de aquellos tiempos 

turbulentos, asumirian los clerigos tercermundistas Ia misión de acompanar 

este proceso de transformaciOn soclo-politica. 

La situación de ebulliciOn social que -seexpandiria por todo el pals a raiz 

de Ia huelga obrero-estudiantil desatada en COrdoba los Ultimos dIas del mes 

de mayo de 1969, impulsô a los curas tercermundistas a ser parilcipes directos 

de esas jornadas teñidas de manifestaciones de repudio, marchas callejeras, 

barricadas y acciones directas contra Ia dictadura de Onganha. 

La presencia de estos actores no paso inadvertida para otro protagonista 

directo ligado a Ia represiOn del levantamiento popular, el general Lanusse, 

quien definiô a los STM como "agitadores peligrosos". La incorporación de 

éstos en ese amplio frente antidictatorial, donde además salieron a Ia Iuz las 

organizaciones armadas de ideologla socialista revolucionaria, era 

incomprensible para quien concebla como natural Ia afinidad ideolOgica entre Ia 

lglesia católica y el Ejército argentino. Este nuevo lugar que vino a ser Ilenado 

por el sector del clero que estudiamos, provocô que Ia advertencia de Lanusse 

se convirtiera muy pronto en un diagnostico compartido por los servicios de 

inteligencia de las F.F.A.A. que seguirlan de cerca at MSTM, en una verdadera 

operacion de persecución polltica que abarcO desde Ia manipulaciOn de 

informaciOn periodistica y propaganda en su contra, detenciones de gran 

repercusiOn mediática y en todos los casos Ia intencionalidad manifiesta de 

desprestigiar a sus integrantes asociándolos al accionar de las organizaciones 

armadas y a Ia ideologla comunista. 5  

Tan solo un mes mãs tarde del Cordobazo, el MSTM dio a publicidad su 

análisis y conclusiones sobre los hechos acaecidos en Córdoba. En uno de sus 

párrafos más relevantes se afirmaba: 

"La ausencia en todas estas reacciones populares, de las tradicionales 
banderlas poilticas, nos hace suponer con fundamento, que Ia soluciOn 
definitiva del con flicto planteado no pueda consistir en Ia vuelta a! regimen 

Ver: Catogglo, Maria Soledad. "Movimiento para el Tercer Mundo y Servicios de 
Inteligencia:1969-1 970", en: SociedadyReligiOn V. XX N° 3031/2008, pp. 171-189. 
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electoralista en que se pongan nuevamente en juego los iintereses de las 
minorlas privi/egiadas y Ia imagen de una falsa participaciön popular [..] 
La masa obrero-estudiantil que marchO por las cal/es de Córdoba es para 
nosotros, un sImbolo, un anticipo de lo que ha de suceder a no muy largo 
plazo con toda Ia masa popular argentina y latinoamericana que aspira a 
un orden nuevo en /o polItico, lo social, /0 económico y /a cultural.'6  

La invocaciOn a Ia construcciOn de un nuevo tiempo al compas de 

açtores renovados e impulsados por un afán de transformación radical de Ia 

sociedad se convirtiô en el leitmotiv del discurso tercermundista y Ia percepciOn 

de inminencia lejos de parecer una ilusión marcaba a fuego las palabras de 

estos clerigos que se regodeaban en Ia certeza de que Ia lucha del "pueblo" por 

acumulaciôn de conciencia y coraje derrotaria al dictador Onganla y a su 

ejército. 

La pretension tercermundista de ejercer un rol profético colocô a Ia 

jerarquia eclesiãstica en un lugar incómodo en Ia medida en que era 

interpelada casi permanentemente por éstos a condenar al regimen militar y 

más aCm a las injusticias del "sistema" en una operaciOn de desplazamiento en 

las preferencias sociales hacia las clases más pobres que se acercaba 

bastante al "entrismo" que practicaban algunas fuerzas politicas de Ia Nueva 

Izquierda. Esta politizaciOn cobrarla pronto un perfil más definido cuando el 

MSTM completara esta operaciOn de identificaciOn entre el "pueblo de Dios" y 

el "pueblo peronista". 

No obstante esta tension latente entre los curas tercermundistas y Ia 

jerarquia eclesiástica, cabe señalar que con posterioridad al Cordobazo, los 

gestos de apoyo hacia el general Ongania mermaron sensiblemente. Un 

ejemplo de ello fue que el dia del acto de consagraciOn del pals al Inmaculado 

CorazOn de Maria sOlo asistieron 25 obispos ya que los dias previos varios de 

ellos (ej: obispos de Neuquen, Mar del Plata y San Luis) manifestaron su 

disconformidad con Ia concepciOn unanimista y el manejo instrumentalista y 

efectista que el gobierno militar pretendla imprimirle a Ia ceremonia transmitida 

por televisiOn en directo para toda Ia repüblica Argentina. 

En un balance de Ia situación desde otros medios religiosos no afines al 

tercermundismo se decla: 

6 Enlacenb6 ,  1969. 
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[ ... ] "Comprendemos Ia delicada situaciOn planteada a! Episcopado, donde 
incluso jugaba un sentimiento elevado y querido a los católicos, cual es ía 
devoción a Ia Madre del Señor. Nos permitimos opinar, no obstante, y sin 
pretensiones de emitir el ,'ltimo juicio, que Ia responsabilidad del 
Episcopado en esta emergencia, frente al pueblo cuyo maestro religioso 
es, fue hallada en deficit. CavO un vaclo de autoridad. La experiencia nos 
dice que cuando a/go acaece, el vaclo suele ser Ilenado por otras voces, 
que frecuentemente tratan de abrirse paso con cierto terrorismo verbal." 
[... ] 

Pese esta disconformidad de algunos sectores que reclamaban la 

restauraciôn de Ia autoridad por parte de Ia jerarquia eclesiástica, a fines de 

abril de 1970 se renovaron los cargos de Ia Conferencia Episcopal Argentina 

quedando en manos del ala tradicionalista y conservadora el control mayoritario 

de dicho cuerpo, que ya no volverla a expedirse en una Ilnea pastoral como Ia 

que se manifestO en el Documento de San Miguel del año anterior: 

Cuadro 1. ConformaciOn de Ia Conferencia Episcopal Argentina, abril de 1970 

Presidente 
Honorario 
"ad vitam"  

cardenal Antonio Caggiano (Arzobispo) Buenos Aires 

Comisión_Ejecutiva  
Cargo Nombre DiOcesis de 

pertenencia 
Presidente Mons. Adolfo S. Tortolo (Arzobispo) Paranã 

Vicepresidente 1 0  Mons. RaUl F. Primatesta (Arzobispo) COrdoba 

Vicepresidente 2 0  Mons. Antonio J. Plaza (Arzobispo) La Plata 

Comisión_Permanente  
Cargo Nombre DiOcesis 

Sr. Cardenal Primado Dr. Antonio Caggiano (Arzobispo) Buenos Aires 

Presidente Adolfo S. Tortolo (Arzobispo) Paraná 

Vicepresidente 10 Mons. RaUl F. Primatesta (Arzobispo) Côrdoba 

Vicepresidente 20  Mons. Antonio J. Plaza (Arzobispo) La Plata 

Delegado de Buenos 

Aires 

Mons. 	Juan 	C. 	Aramburu 	(Arzobispo 

Coadjutor) 

Buenos Aires 

Delegado 	de 

COrdoba 

Mons. Moisés Blanchou (Obispo) Rio Cuarto 

Citado por Pontoriero, Gustavo. Sacerdotes para el Tercer Mundo: "El fermento en Ia 
masa"/l (1967-1976). Buenos Aires. CEAL, pp.65-66. 
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Delegado 	de 	Bahia 

Blanca 

Mans. Germiniano Esorto (Arzobispo) Bahia Blanca 

Delegado de Paranä Mans. Adolfo S. Tartola (Arzobispo) Paranã 

Delegado 	de 	Santa 

Fe 

Mans. Vicente Zazpe (Arzobispo) Santa Fe 

Delegado de Salta Mans. José M. Medina (Obispa) Jujuy 

Delegado 	de 

Tucumän 

Mans. Manuel Tato (Obispo) 

- 

Santiago del Estero 

- 

Delegado 	de 

Corrientes 

Mons. Jorge Kémerer (Obispa) Pasadas 

Delegado 	de 	San 

Juan 

Mans. Carlos M. Cafferata (Obispa) San Luis 

Delegado de La Plata Mans. Manuel Marenga (Obispa) Azul 

Delegado de Rosaria Mans. F. Antonio Rossi (Obispa) Venada Tuerto 

Delegado 	de 

Mendoza 

Mans. 	Olimpa 	Maresma 	(Administradar 

ApastOlica) 

Mendoza 

Comisiones Episcopales 

Pastoral Presidente: 	Mans. 	Manuel 	Menéndez 

(Obispa) 

San Martin 

Fe y ecumenismo Presidente: Mans. F. Antonio Rassi (Obispo) Venada Tuerta 

Catequesis Presidente: Mons. Miguel Raspanti (Obispa) Moron 

4.Sacerdotes, 

seminarios 	y 

vacacianes 

Presidente: Mans. Bias Conrera (Arzabispa) Tucumén 

Liturgia Presidente: 	Mans. 	Moisés 	Blanchoud 

(Obispa) 

Rio Cuarta 

Apastolado de las 

laicos 

Presidente: 	Mans. 	Jorge 	Lopez 	(Obispo 

Auxiliar) 

Rosaria 

EducaciOn Presidente: Mans. Antonio Plaza (Arzobispa) La Plata 

Medios 	de 

Comunicaciôn Social 

Presidente: Mans. Oscar Villena (Obispo) San Rafael 

Acciôn Social Presidente: Mans. Manuel Tato (Obispa) Santiago del Estero 

10.lglesias Orientales Presidente: Mans. Andrés Sapalak (Exarca de 

los Ucranianos) 

Religiosos Presidente: 	Mans. 	Pedro 	Lopez 	Farias 

(Obispo) 

Catamarca 

IndIgenas Presidente: Mans. Italo Di Stefano (Obispo) Pte. 	Roque 	Sáenz 

Peña 

Turismo Presidente: Mans. Enrique Rau (Obispo) Mar del Plata 
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Relaciones Presidente: 	Mons. 	Juan 	Carlos 	Aramburu Buenos Aires 

(Arzobispo Coadjutor) 

Misiones Presidente: Mons. Alejandro Schell (Obispo) Lomas de Zamora 

InmigraciOn Presidente: Mons. Jorge Carreras (Obispo) San Justo 

17.Distribuci6n 	de Presidente: Mons. José Medinal (Obispo) Jujuy 

Personal 

Ayuda a Diôcesis Presidente: Mons. Jorge Gottau (Obispo) Añatuya 

necesitadas - 

Econômico- Presidente: 	Mons 	Guillermo 	Bolatti Rosarlo 

Financiera (Arzobispo) 

Secretario 	General Pbro. Hector Marcone 

del 	Episcopado 

Argentino 

Fuente: BEABA, 146 . 8  

A su vez, eli y 2 de mayo de 1970 el MSTM celebraba en Santa Fe su 

Ill Encuentro Nacional, del que participaron 117 sacerdotes de 25 diócesis y del 

cual resultó el "Comunicado de Santa Fe", donde se perfiló la inclinaciOn por el 

peronismo -en el marco de lo que se caracterizaba como el proceso 

revolucionario argentino- tras evaluar Ia "larga fidelidad de las masas al 

Movimiento". 

Los meses de jun10 a septiembre fueron particularmente hostiles para el 

MSTM, en Ia medida que el secuestro y asesinato del general Aramburu y los 

hechos de La Calera9  pusieron en evidencia las conexiones existentes entre 

algunos clerigos tercermundistas y los jôvenes de Ia recién nacida agrupacion 

Montoneros. Estos hechos, sumados a algunas declaraciones algo 

imprudentes por parte de figuras tales como Carlos Mugica y Hernán BenItez 

en el sepelio de los jefes Montoneros abatidos en William Morris, los 

convirtieron en el blanco de ataque de Ia prensa opositora y de articulos, 

declaraciones y solicitadas de grupos de Ia ultraderecha catôlica que en 

8  Boletin Eclesléstico de Buenos Aires (BEABA), n° 146, junio de 1970, pp.  84 y 85. 
Se tratô de un operativo militar realizado en Ia localidad cordobesa de ese nombre pbr parte 

de los miembros fundadores de Montoneros quienes tomaron la comisaria, asaltaron el banco 
y se lievaron armas. Estos hechos ocurrieron el 1 de julio de 1970. Varios errores en el 
procedimiento temerario de los protagonistas posibilitaros Ia detención de algunos miembros de 
Ia organizacion que quedO temporalmente debilitada tras este fracaso. 
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algunos casos se escondian tras nombres falsos. 10  En esta escalada anti-

tercermundista sobresalió Ia voz altisonante de Carlos Sacheri, quien 

extremando el argumento de Ia infiltraciôn comunista en Ia lglesia catôlica 

afirmaba que los máximos exponentes de Ia misma en el escenario local eran 

los STM, calificados como "herejes neo-modernistas" y "ateos marxistas". Lo 

liamativo de esta denuncia era que dentro de Ia estructura "paralela" o 

"clandestina" que segUn Sacheri se estaba fortaleciendo en Ia Iglesia argentina, 

figuraban el jesuita Jacinto Luzzi, perteneciente al CIAS y al Colegio Máximo de 

San Miguel e incluso el director de Criterio, Jorge Mejia, por cierto bastante 

alejado de Ia posicion tercermundista. 11  

A nivel polItico, el reemplazo de OnganIa por el general Roberto 

Levingston no significo tampoco impasse alguno respecto de Ia tensa relaciôn 

que el gobierno de las FF.A.A. ten ía con los grupos tercermundistas. 

A comienzos de agosto, se publicaron en importantes diarios de Ia 

capital declaraciones firmadas por sacerdotes, militares y laicos que confluIan 

en su condena al MSTM, sumando más turbulencias a las agitadas aguas que 

se abatian sobre Ia Iglesia catôlica argentina en los dIas previos a una nueva 

reunion de Ia CEA, donde el tema del MSTM ocuparIa un lugar central 

sobrevolando Ia posibilidad de una eventual condena, que los grupos neo-

integristas pretendIan asegurarse. Las declaraciones de los sectores catôlicos 

afines al MSTM como el Movimiento Familiar Cristiano (MFC), no alcanzaban 

para contener Ia marea anti-tercermundista 12 . Influyentes opiniones cercanas al 

mundo castrense como el periodista Mariano Grondona advertlan desde las 

paginas de Ia revista Mercado: 

[ ... ] "Tenemos que enfrentar un hecho tan sombrIo como insoslayable: el 
terrorismo cuyo auge contemplarnos se ailmenta ideológicamente no solo 
del marxismo sino también de ciertas interpretaciones extremas de Ia 
doctrina cristiana, que ha venido a institucionalizarse de alguna manera en 
el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. [••]13 

10  Oliva, Francisco de Paula. 'Los sacerdotes para el Tercer Mundo y Ia prensa nacional", en: 
Revista del C/AS n° 195-1 96, 1970. 

Sacheri, Carlos. La Iglesia clandestina. Op. cit. 
12  C/ann, 2 de agosto de 1970; La RazOn: 2 de agosto de 1970 y 4 de agosto cie 1970. 
13 Grondona, Mariano. "Cristianismo y subversion", en: Mercado n° 56, 6 de agosto de 1970, 
pp. 11-12. 
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Por su parte, en un discurso emitido en Ia Escuela Superior del Ejército, 

el pro-vicario castrense Victorio Bonamin no dejaba lugar a dudas respecto de 

su repudio a las ideas y prácticas de los curas tercermundistas a los que 

acusaba de marxistas y de incitar a una rebeliOn contra Ia institucionalidad de Ia 

Iglesia. 14  

Figura 1. "1jEstoy preso!!": Campaña de panfletos contra el MSTM 

ii ESTOPESO!! 

ONFlJNDI A MIS HERMAp,105 

US AYUDE A SER BUENOS GUERRILLEROS 

• LES ENSEE ELEVANGELjO DE MARX 

US CULTiVf EL 01)10 ENTRE ARGENTINO5 

LES COPJDLJJE Al. BUEN CAMN0 D LA VIOLENCI4... 
• ENTRE OTRAS PEQUEIAS COSAS. . ENTONCES.. 

, PRQU ESTOY PRF30 , 911 
 

Pot 	 L_. 	 s_ti- 

Folleto distribuido en el centro de la ciudad de Buenos Aires en septiembre de 1971, 
presumiblemente por servicios de inteligencia de F.F.A.A. Posiblemente Ia caricatura haga 
alusiOn al sacerdote Alberto Carbone detenido por encubrimiento en Ia causa por el asesinato 
del general Aramburu. 

Archivo del CIAS, Colección Meisegeier. 

14 
[...J"Les irrita que haya Papa, obispos, calendario, autoridad eclesiastica, etcetera. En 

general propugrian cambios de toda naturaleza y toda magnitud. Algunos que pare çen como 
oportunos, otros que pueden ser calificados como criminales o descabellados preconizan 
métodos de lucha, Ia rebelión, Ia toma del poder. Están en contra del Cardenal Caggiano, por 
ejemplo, porque éste está junto al poder del gobierno, y se acercan a otro poder, a! de Ia CGT, 
con miras a lograr otro, el de Ia Casa Rosada". [...] 
Ver Diario Clarmn, 5 de agosto de 1970, p.  26. 
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Figura 2. Tercermundistas que colgaron Ia sotana para casarse": 

Campaña de panfletos contra el MSTM 

TER:CER ,MU.NDISTAS) 
N COL'"ON U. SOTAR PARka-SEE:.. 

PADRES: Viscovich, Garcia Morro, Padre Alejandro 
Rivarota Vaudagna, Monseñor Podestó, Arrpyo, 
Ferrari, Purend, Mac Guire, Gaido y otros 113 1Uiás 

PREI3UNTAMDS: 
a sus compaileros Tercermundistus 

PADRES: Dellaferrera, Mujica. Gera, Boasso, LUZZII  

Dip1  Dri. Paoli. Buntig, Rojas, Gastaldi, Ramondetti. 
Urquiza 1  Felgueras, Pandelo 1  Carbone, Vernazza, 
Serra, Catena., Liorens, Leyendeker, Bresci, Darnico, 
Marturet. Veti-ano etc. 

PARA ;UMDO E[ CASAMIENTO? 

1. 	*ww
- 	 1 

.., 
-— tI vØ 	 - 	 luIc •  

USTE1ES FUERAN SAKIOS.... TAL Va [ES. CREERIANOS. 

Los sectores tradicionalistas encontraban que Ia forma desacralizada con que los 
sacerdotes de Ia 'nueva Iglesia" vivian su sacerdocio, implicaban un relajamiento 
de las practicas de vida sacerdotal que solo Ilevarlan a su abandono definitivo del 
ministerio. 
Folleto repartido en Ia salida de algunas iglesias porteñas en diciembre de 1972. 

Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeler. 



Figura 3. "Dijo el Papa Pablo VI": Campaña de panfletos contra el MSTM 

PAPA PABLO VI° 
TRP/ES DE At.GUNA GRIETA 

HA ENTRADO EL HUMO DE SATANAS 
EN EL TEMPLO DE 010$" 

'( 	.. 
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Desde 1970 se activó una campana contra el MSTM que comprendiO afiches caliejeros, 
panfletos distribuidos a Ia salida de las iglesias y noticias sensacionalistas fomentando Ia 
asociaciOn de Ia imagen de estos sacerdotes con Ia de peligrosos agitadores sociales, agentes 
del comunismo y falsos catOlicos. 
En este afiche de denuncia aparecen los nombres de los sacerdotes cuestionados, ubicados en 
sus respectivas provincias de actuación y se buscaba alertar también sobre los Iugares y 
ámbitos de formación y de pastoral donde los STM imprimlan su prédica y reclutaban a los 
grupos juveniles cuyas mentes -decian sus enemigos neo- integristas- aquellos "envenenaban" 
con su mensaje de odio. 
Archivo del CIAS, ColecciOn Meisegeier. 



372 

En teste,contexto de .crispación y de fuegos cruzados entre las distintas 

vertientes queseparàban cadavez más a los católicos activos, el 12 de agosto 

de 1970 Ia CP del Episcopado dio a conocer Un esperado documento donde 

fijaba su posicion respecto a Ia situaciOn socio-politica imperante en el pals, 

pero poniendo el acento en los errores y deviaciones en que estaban cayendo 

algunos sectores del presbiterio, con obvias referencias a ciertas 

manifestacionesdel MSTM. 15  El senalamiento de esos errores y el Ilamado final 

a Ia unidad tuvo más bien el tono de una severa advertencia, que estaba 

dirigida a los tercermundistas y no a los sectores de Ia ultraderecha catOlica 

igualmente activos en aquella coyuntura. 

Recordando el imperioso deber cristiano de buscar la verdad y Ia 

obligacion primera para los sacerdotes de obediencia en Ia unidad con su 

obispo y superiores, se reprochaban algunas de las declaraciones emitidas por 

el MSTM en el "comunicado de Santa Fe": 

[ ... ]'Adherir a un proceso revolucionario [ ...] haciendo opciOn por un 
socialismo latinoamericano que implique necesariamente Ia socializaciOn 
de los medios de producciOn del poder económico y politico y de Ia cultura' 
no corresponde ni es licito a ningün grupo de sacerdotes ni por su carácter 
sacerdotal, ni por Ia doctrina social de Ia Iglesia a Ia cual se opone, ni por 
el carácter de revolución social que implica Ia aceptaciOn de Ia violencia 
como medio para lograr cuanto antes Ia liberaciOn de los oprimidos" [. . 

La socializaciónde los medios de producciôn defendida por los STM era 

juzgada incompatible con el derecho a Ia propiedad privada sostenido por Ia 

Doctrina Social de Ia Iglesia, a Ia vez que se enfatizaba sobre el carácter 

primordialmente religioso de Ia función sacerdotal que no debia inmiscuirse en 

el terreno de las soluciones socio-politico que segUn Ia CEA correspondla a 

otros actores del cuerpo social. Asimismo, Ia palabra de Paulo VI, del CVII y del 

mismo Documento de San Miguel, muchas veces utilizado por el MSTM para 

legitimar sus discursos era recuperada por Ia jerarqula en sus partes más 

15 En abril de 1970 habIa estallado también una crisis en Ia diôcesis de Corrientes entre el 
obispo VicentIn y el presbitero tercermundista Marturet que derivó en su ex-comuniôn y 
sanciOn que fue confirmada por la Sacra Rota a fines dejulio de ese año. 
16 Declaraciôn de Ia comisiôn permanente del Episcopado argentino a nuestros colaboradores: 
sacerdotes diocesanos y religiosos y a todo eI pueblo de Dios, 12 de agosto de 1970. 
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propensas a advertir sabre los riesgos de ciertas desviaciones que algunos 

grupos cristianos deblan evitar ocorregir: 

[ ... ] "En el ámbito cristiano, ni/a enseñanza de Ia Iglesia ni su tradiciOn nos 
presentan Ia alianza del evan ge/jo y de Ia violencia en busca de Ia justicia 
social. 
La declaraciOn del Episcopado argentino, a/ term/no de Ia Ilamada reuniOn 
de San Miguel, es frecuentemente invocada para avalar Ia revoluciOn 
social. Sin embargo en el/a el Episcopado, en el documento Justicia, 
expreso claramente Ia doctrina de Ia Iglesia con estas palabras: 'La 
necesidad de una transformaciOn rápida y pro funda de Ia estructura actual 
nos obliga a todos a buscar un nuevo y humano, viable y eficaz camino de 
liberaciOn con el que se superaran las estériles resistencias al cambio y se 
evitará caer en las opciones extromistas, especialmente las de inspiraciOn 
marxista, ajenas no sOlo a Ia visiOn cr1stiana, sino también al sentir de 
nuestropueblo'".[  ... 

]17 

,Por qué no se emitiO Ia condena que pretendlan los altos mandos 

militares, algunos prelados de Ia CEA y los laicos neo-integristas? 

Evidentemente, el delicado equilibria de poderes at interior del cuerpo episcopal 

-- donde también existlan varios obispos relativamente cercanos at MSTM 18 , 

coadyuvo a desechar Ia medida más extrema que hubiera sumido sin duda en 

una crisis aün mayor a Ia fragilizada estructura eclesiástica. Por otro lado, si Ia 

jerarquIa eclesiástica temla que se produjera un cisma en Ia Iglesia argentina, 

también es cierto que pese a Ia incomodidad que provocaban los dichos y los 

hechos del MSTM, este colectivo sacerdotal estaba lejos de perfilarse como un 

grupo que estuviera dispuesto a trabajar puertas afuera de Ia estructura 

clerical, salvo en los casos de opciones personales de abandono del ministerlo. 

Es asI que aün cuando los STM tendieran a establecer lazos y tender 

puentes de dialogo con experiencias que pudieran concebirse afines en otras 

realidades eclesiales, también fueron capaces de trazar sus Ilmites a estas 

experiencias. Asi Ia demuestra Ia respuesta que Jorge Vernazza escribiera en 

nombre del Secretariado Permanente del MSTM a sus interlocutores franceses 

de 'Echanges et Dialogues", y que fuera publicada en el boletIn Enlace: 

17 
DeclaraciOn de Ia comisiOn permanente del Episcopado argentino a nuestros colaboradores: 

sacerdotes diocesanos y religiosos y a todo el pueblo de Dios, 12 de agosto de 1970. 
18 Aramburu, Zazpe y Cafferata en Ia CP y Devoto, de Nevares, Brasca, Ponce de LeOn, 
Angelelli, Pironio, Quarracino, Di Stefano y Ferroen la CEA 
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[ ... ] "Sin embargo creemos, quenuestros enfoques fundamentalmente son 
distintos. Nuestro objetivo esencial no es "poner fin a nuestra .situación de 
clérigos' sino comprometernos sacerdotaImente en el proceso 
revolucionario latinoamericano. No hay duda que nuestros 
condicionamientos soda/es y eclesiásticos son muy diversos: America 
Latina exige primordialmente una salvaciOn que se verifique en Ia 
liberación de un multisecular estado de injusticia y opresión. Y es Ia Iglesia 
Ia que debe anunciar y promover esa liberación, Ia Iglesia que para los ojos 
del pueblo esa liberaciOn, Ia Iglesia que para los ojos del pueblo está 
indisolublemente ligada a Ia imagen y Ia funciOn sacerdotal ...De a/Ill...] es 
preocupaciOn nuestra no aparecer marginados de el/a a fin de no restar 
eficacia a nuestra acciOn, pues es Ia lglesia Ia que juzgamos tiene con 
respecto al pueblo, una enorme eficacia concientizadora [...] 19  

No obstante este tipo de afirmaciones, las tensiones con Ia CEA 

continuaron. Frente at documento de ésta, el MSTM preparo una respuesta 

denominada "Nuestra Reflexión" (octubre de 1970) alimentando el inusitado 

tono de polémica con el que un grupo de sacerdotes, mayoritariamente 

diocesano, se dirigla a sus obispos que hablan intentado disciplinar el disenso, 

marcando sus errores y disuadiéndolos de corregir el rumbo. Sin embargo, en 

esta oportunidad el movimiento no optó por su forma comunicacional más 

habitual, que eran las declaraciones de carácter pUblico, sino que prefirió 

hacer Ilegar individualmente este documento a cada uno de los obispos. 

El punto de partida de esta extensa respuesta es Ia aceptación de Ia 

"invitaciôn" at dialogo formulada por los obispos, pero rechazando ser Ia ünica 

parte a Ia que se indujera a retractarse dado los ataques recibidos desde Ia 

prensa y el gobierno. Se advierte desde el comienzo Ia intenciOn de devaluar 

algunas afirmaciones del documento de Ia CP al relativizar su representatividad 

y aI atribuir una importancia mayor a otros documentos eclesiásticos en los que 

buscarlan armas para su argumento de replica. Tampoco dudan en calificar Ia 

declaración como "descompensada", criticando su insuficiencia, su 

intemporalidad y su parcialidad. Se lamentaba Ia actitud escasamente receptiva 

de las autoridades eclesiásticas hacia las novedades doctrinarias que habla 

impuesto et CVII y se enumeraban una serie de errores emanados de Ia 

declaración sosteniendo que: 

19  Carta de Jorge Vernazza, en nombre del Secretariado Permanente del MSTM) al 
responsable del movimiento "Echanges et Dialogue" de Francia, en ENLACE n° 10, 1970, pp. 
22 y 23. 
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[ ... ] "Adolece de falta de informaciOn suficiente. •Atribuye 'a! Movimiento 
doctrinas que no sustenta. Tergiversa el sentido de las expresiones 
parecidas en documentos del Movimiento, sacándolas de contexto, y 
deduciendo de el/as conclusiones que están en contradicciOn a /o 
expilcitamente afirmado en dichos documentos" [•.•]20 

Adquiere gran relevancia en "Nuestra Reflexión" Ia recurrencia a ciertas 

fuentes y citas de autoridad, principalmente CVII, Medellin, el Mensaje de los 

18 Obispos del Tercer Mundo, Ia Populorum Progressio y alocuciones de Pablo 

VI. La apelaciOn a los evangelios, los Hechos de los ApOstoles y Ia Epistola de 

Santiago permite a los STM reafirmar su denuncia de Ia "violencia de los 

opresores", "Ia solidaridad con los oprimidos" y el rechazo del "espIritu de lucro" 

como incompatible con Ia doctrina cristiana. La utilizaciôn de conceptos como 

revoluciôn social, socialismo, liberación o compromiso temporal sobre Ia que se 

montó Ia argumentaciOn crItica de Ia jerarqula era contrarrestada con Ia idea de 

Ia necesaria adecuación a Ia evolución del lenguaje como reflejo del signo de Ia 

historia. La concepciOn finalista de Ia historia detectable en los discursos del 

MSTM se articulaba con una lectura dialéctica atribuida a Ia relación entre Ia 

escatologia y proceso histôrico, no admitiendo Ia separaciôn entre el hombre 

constructor de Ia historia y lo escatolOgico en el exciusivo dominio de Dios, sino 

que Ia "cOnstrucción del Reino" era una tarea terrenal que anticiparla el Reino 

de Dios. 

Los STM procuraron defender sus posiciones politicas recurriendo a 

antecedentes históricos de peso, y por eso aludlan a aquello que encontraban 

como una constante en Ia historia de Ia Iglesia: su resistencia a los cambios. Al 

igual que en otros textos, comparaban el presente del pals (los '70) con Ia 

epoca de la revolución de Ia Independencia, convencidos de que se lograrla 

una "segunda emancipacion de America". Crelan también ser protagonistas de 

una etapa rica en cambios positivos en Ia historia del mundo: el CVII, Ia 

Revolución Cubana y el posible regreso de Perón a Ia Argentina. 

Por su parte, Ia condena de Ia situaciOn de dependencia generada por eI 

sistema capitalista solo podia superarse, desde su perspectiva, a través de Ia 

"socializaciôn de los medios de producciOn, del poder y de Ia cultura". La via 

20 MSTM: "Nuestra ReflexiOn ", en: Bresci, Domingo (compilador). Movimiento de Sacerdotes 
para el Tercer Mundo. Documentos para Ia memoria histôrica. Centro de Estudios Salesiano 
San Juan Bosco, Buenos Aires, 1991, p.  116. 
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socialista era reafirmada tomando distancia de lo que Ilamaban el "socialismo 

totalitario y ateo o stalinista" pronunciándose una vez más por un "Socialismo 

nacional, popular, latinoamericano y CrItico" que indudablemente no resolvIa Ia 

controversia que se habla desatado respecto de sus posiciones filo marxistas 

denunciadas por sus adversarios. 

La relaciôn Obispos-presbIteros habla ocupado un lugar significativo en 

el documento de Ia CEA y por eso "Nuestra ReflexiOn" se expidiô sobre este 

particular quedando de manifiesto las dos concepciones del rol sacerdotal que 

ya hemos analizado en otra pane de Ia tesis, y que básicamente se resume en 

Ia disputa por Ia continuidad del rol tradicional, con acento en lo ritual, 

entendido como el ámbito religioso por excelencia, y aquella otra que sostenla 

su rol prof6tico. 21  Asimismo, si se esperaba de Ia historia un desenlace 

escatobogico, el rob que estos sacerdotes se atribulan Si mismos era de 

importancia primordial puesto que ellos se percibian como un faro intelectual y 

espiritual que iluminarla al pueblo en su trayecto hacia Ia Iiberaciôn: 

[ ... ] "Luz que descubre el sentido de Ia historia, ruta que orienta hacia su 
desemboque escatolOgico, fuerza del Dios vivo ofrecida al hombre para 
alcanzar Ia auténtica dimensiOn de una fraternidad insospechada a fivel 
humano; ci presbItero es el autOntico dispensador de estos designios y 
misterios de Dios sobre Ia historia y sobre ci pueblo, capaces de 
relluminar, reorientar, y redinamizar todo el sentido del proceso de 
liberaciOn humana" []22 

A pesar de que los STM negaron haber caido en una nueva forma de 

clericalismo, esas afirmaciones confrontadas con el tipo de prácticas socio-

poilticas que marcaron sus actos en Ia esfera pUblica, provocaron una tensiOn 

inevitable entre su pretendida asimilaciOn a las situaciones de vida del "pueblo 

oprimido" y las prerrogativas derivadas de su funciôn sacerdotal, aunque 

renunciaran a antiguos privilegios y trabajaran en fábricas o desarrollaran 

tareas manuales.. En el pIano de Ia estructura eclesiástica, el rol tan 

21 [ ... ]'El sacerdote cristiano pertenece al pueblo, como todos los pro fetas que presenta Ia 
Bib/ia; como Cristo mismo. Debe estar a/ servicio del Pueblo, como Jo estuvo Cristo. Pero estar 
al servicio del Pueblo quiere decir estar comprometido con Ia liberaciOn del mismo; sOlo asI los 
actos del cu/to tendrán sentido" [ ... ] 
MSTM: Nuestra Ref/exiOn. Op. Cit. p. 13. 
22 MSTM. Nuestra ReflexiOn. Op. Cit. p.  136. 
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dinamizador reservado a los presbiteros no podia dejar de plantear fricciones 

constantes con Ia jerarquIa. 

Como en un combate donde tos antagonistas exhiben su poder de fuego 

pero sin atreverse a un avance hacia el campo de batalla, Ia jerarquIa 

eclesiástica, internamente dividida, cuestionada y sin capacidad real para 

restablecer Ia autoridad en su seno dejO abierta Ia puerta del diálogo, como 

también los hicieron los STM hacia el final de "Nuestra ReflexiOn". - 

Las dificultades con que el cuerpo episcopal argentino habia procesado 

las iniciativas conciliares resistléndose a generar los canales institucionales 

para dar lugar a Ia expresion de muchas iniciativas pastorales, litürgicas y 

eclesiales demandadas por un vasto sector del clero y del laicado joven no se 

resolvieron positivamente. Tuvieron un alto costa al instalar el fantasma de Ia 

fractura en Ia Iglesia católica argentina, desatando tempestades que se 

proyectaron al terreno social a Ia vez que se absorbIan otras generadas en el 

campo politico. 

Un año después, Ia Arquidiocesis de Buenos Aires fue un laboratorio 

donde se buscó una salida a esta crisis que padecla el clero nacional. 

2. Reuniones del clero de Buenos Aires (1971) 

Entre los sectores católicos que dieron a conocer su posicion 

condenatoria respecto de las posiciones asumidas par el MSTM se destacô un 

grupo de sacerdotes que se autodefinieron coma "Sacerdotes argentinos". Se 

trataba de algunas conocidas figuras que tenian estrechos vInculos con 

facciones del ejército a grupos tradicionalistas, y que buscaban ejercer 

influencia sobre Ia opinion püblica y sabre las mismas autoridades eclesiásticas 

en tomb al impacto que causO el asesinato de Aramburu y Ia relaciôn de los 

autores del crimen con algunos curas tercermundistas. 23  Se exhiblan coma 

23 En Ia "DeclaraciOn de Sacerdotes argentinos", al mismo tiempo que se exaltaban los 
supuestos logros histôricos de Ia Iglesia instituciôn, se advertia sobre el estado de cosas que 
se estaba imponiendo en Ia Iglesia argentina a partir del surgimiento y desarrollo de una 
corriente que además de alentar Un cambio en Ia imagen de Ia Iglesia, desacralizándola y 
contradiciendo sus dogmas, siendo su peor desvio su prédica a favor del marxismo, 
confundiendo a los jovenes y generando el descrédito de Ia Iglesia en los no creyentes. Acerca 
de si mismos expresaban: [ ... ] "Pertenecemos a aquella parte de Ia Iglesia que adhiere a! 
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seguidores del Concilio y también como defensores de Ia ortodoxia eclesiática. 

Por su parte, en esta campana de deslegitimaciOn del tercermundismo 

denunciada por el propio movimiento no faltaron crIticas al propio arzobispo por 

su relaciOn con el presbItero Carbone y que generaron a su vez aclaraciones 

publicadas por Aramburu en A/CA y una serie de solicitadas en solidaridad con 

éste por parte de varios grupos catôlicos reproducidas en el mismo boletIn 

como en los medios de prensa en general. 

SegUn Domingo Bresci, un actor dave a tener en cuenta en esta 

coyuntura, fue Monseñor Tortolo, cuyo interés primordial era que Ia cUpula 

eclesiástica condenara y sancionara al MSTM y a sus seguidores, para 'quienes 

sOlo debla exigirse el arrepentimiento a riesgo de su excomuniOn. No lo logrO 

por varias razones: Ia resistencia de Aramburu, el desinterés del Vaticano en 

promover este tipo de sandiones e intervenciones y las recomendaciones del 

Nuncio de que Ia jerarquia eclesiástica local resolviera por si misma sus 

problemas internos. 24  

Aunque -como hemos analizado en otro capItulo de Ia tesis- las 

reuniones del clero y otras iniciativas similares no eran moneda desconocida 

para los sacerdotes portenos que ya venhan con cierta dinámica de debate 

desde los años previos al CVII, Ia convocatoria de Aramburu llegaba en un 

momento particularmente crItico, donde más que anticiparse a un escenario por 

venir se planteaba a modo de descomprimir el complejo juego de fuerzas entre 

Ia enconada lucha de facciones antagOnicas desatada entre los clerigos: 

[ ... ] "Mis queridos sacerdotes: se hace necesario y urgente serenarse [ ... ] 
No es razonable ni oportuno que cuando desde afuera el vendaval azota ía 
casa, tambiOn en el interior se accione, cor,sciente o inconscientemente, 
sacudiendo sus cimientos. [ ... ] Se afecta seriamente ía autenticidad de Ia 
misiOn sacerdotal de unidad cuando, en materias opinables o rea/izaciones 
posibles, salvada /a doctrina o determinaciones de ía /glesia, se asumen 

Concilio Vaticano II, pero también a todos los precedentes; acepta sus textos auténticos, pero 
no siempre Ia interpretaciOn de los 'peritos acata Ia autoridad del Concilio Ecumenico, pero 
también del romano PonfIfice. Pertenecemos a aquella gran parte de Ia Iglesia que quiere con 
empeno Ia elevaciOn material y espiritual de los hombres clases y pueblos pobres, pero por 
caminos diversos en absoluto a los de Marx, Lenin, el 'Che' o Mao..." [ ... ] 
Entre los firmantes de esta declaraciôn se destacaban los nombres de: Enrique H. Lavagnino, 
Guillermo Furlong: Julio Meinvielle; Luis M. Etcheverry Boneo; José Maria Lombardero; 
Marcelo Sanchez Sorondo; Pedro Raül Luchia Puig; Enrique Imperiale y otros. 
Ver AICA 714-71 5/12-Vlll-1 970/DOCUMENTOS, pp. 33-40. 
24 Entrevista a Domingo Bresci, realizada por Oscar Campana y Marcelo Gônzález el 17 -12-
2009. 
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desde diversos sectores posiciones antagOnicas extremas y radicalizadas 
al punto que no admitan el encuentro, el dia!ogo y corn prensiOn sacerdotal 
mutuos y fraternos" [•••]25 

Más allá de cômo tercermundistas y anti-tercermundistas jugaban sus 

naipes, lo cierto es que el arzobispo habla leldo de manera inteligente las 

experiencias de ruptura, abandono de Ia diócesis o del ministerio, e incluso Ia 

intervenciOn de Roma en los conflictos -intra-eclesiásticos acontecidos en 

Côrdoba, Mendoza y Rosario. No iba a exponerse a un riesgo similar en Ia 

diOcesis más importante del pals. Con una capàcidad de dialogo que algunos 

de los prelados de aquellas provincias no tuvieron, el Arzobispo Coadjutor de 

Buenos Aires comprendiO Ia gravedad de las imputaciones formuladas contra 

los tercermundistas, pero no fue permeable a las presiones de los militares y de 

los "Sacerdotes Argentinos" para emitir una sanción extrema de consecuencias 

desconocidas. A su vez, aunque los debates fueron a puertas cerradas, Ia 

forma en que estuvieron organizados y los nombres de las figuras elegidas 

para sostener las posiciones de los grupos en conflicto posibilitaron que 

muchas de las ideas allI discutidas trascendieran en Ia prensa y fueran 

conocidas por Ia opinion pUblica. 

Desde el inicio quedo en claro Ia voluntad conciliadora del obispo, como 

cierta "complicidad" del moderador Tello, quien asesoraba de oficio a los STM 

para salir de los temas más espinosos y evitar Ia condena, que no se produjo. 

Por otra parte, cabe senalar que despuOs de las primeras reuniones donde 51 

se detectO mayor asistencia, se tratO de un debate donde solo un seôtor 

minoritario de los participantes sostuvo su presencia a lo largo de las seis 

reuniones, (ver cuadro) siendo lo predominante una cierta evasiva por 

pronunciarse en tono de aprobaciOn o condena. 

25 "Carta a los Sacerdotes de Ia Arquidiocesis de Buenos Aires, (Juan Carlos Aramburu: Obispo 
Coadjutor), en: Boletln Eclesiástico de Buenos Aires (BEABA), n° 149, octubre de 1970, pp. 
133-1 36. 
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Cuadro 2. Cronograma de las jornadas del Clero 

Fecha de Ia reunion Temas discutidos 0 propuestos 

lajornada:  13 de abril de 1971 Padre Esteva: "Misterio Pascual" 
lntroducción 	a 	cargo 	de 	Monseñor 
Aramburu. 
Exposición de Julio Meinvielle 
Exposiciôn de Jorge Vernazza 

21  jornada: 11 de mayo de 1971 Exposición destacada de Julio Meinvielle. 
Otras intervenciones a cargo de Ferreiros, 
Vernazza y Festa. 
El moderador Tello propone 3 temas a 
tratar en to sucesivo. 

31jornada : 8 de junio de 1971 lntroducción 	a 	cargo 	de 	Monseñor 
-- Aramburu. 	 - - 

Disertación de Juan Radrizzani sobre Ia 
"MisiOn de Ia Iglesia". 
Intervenciones de Meinvielle y Vernazza. 
Intervenciones de los participantes. 

41 jornada: 13 dejulio de 1971 Debate sobre el tema de las reuniones y 
los temas centrales. 

55 jornada: martes de 10 agosto de Disertación dé Eduardo Briancesco sobre 

1971 Ia Octogesima Adveniens. 

61 jornada: 9 de noviembre de 1971 Debate 	sobre 	Ia 	propuesta 	de 	votar 
proposiciones doctrinales y pastorales. 
Discusiôn en tomb a las proposiciones. 

El 26 de agosto de 1970 el Obispo Coadjutor de Buenos Aires, 

Monsenor Juan Carlos Aramburu, invitaba a todos los presbIteros de Ia 

ArquidiOcesis a participar de una serie de reuniones sacerdotales bajo Ia 

coordinaciOn del Consejo Arquidiocesano. de Pastoral. El propósito era 

manifestar las diferentes voces, opiniones e inquietudes de los clerigos, pero 

priorizando una Iogica de unidad de Ia Iglesia. 

El martes 13 de abril tuvo lugar Ia primera jornada que se celebró en Ia 

Casa Nazaret, perteneciente a Ia congregación de religiosos pasionistas y 

participaron alrededor de un centenar de presbIteros. Julio Meinvielle y Jorge 

Vernazza fueron los encargados de defender ante sus pares las posiciones de 

ambas partes. La intervenciôn de Meinvielle puso el acento en dos capItulos de 
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errores sostenidos por el MSTM en "Nuestra Reflexión" y relacionados con el 

tema de Ia "Misión de Ia Iglesia". 

Figura 4. Carta del padre Bordoni ratificando el inicio de las reuniones 
del clero porteno. 

AiL.3O or 	0- 1 FM'4 

	 U 
Th.,,nos A-re.e, 30 4 Mzo de171.- 

to ft aflt,  Samwndntej 

Me jxreto 	ordarJ. que iittl'a pea jooa 

d 	r'4gt7 dt c&te ao sri 0 ma r tEr 23 d&#,brif deede laE 9 t 

4e do Naearetft 9ar1p 	1vo 3121. 

Ri Padrt' Julio MLinvieHuttdr lo 

el Te-c.r Mttnda. 	r,ninadu u eXpciz i uion ortsvFwr Jorge %rn.tzze ec 

ptdr.i eobre ei msn 

- A 	 d 	 eoe* ci 

Feel TL10 

 

di~ Lglri ci debc1e, qe eer4 oun tJ.eep ee4do r r .Ddn d 

itud en el eo e-1e palabra. 

FnaIjiente 	huri tine SIntea2a de to debeito 

Si el tiempo no aieanze rinurencie tion e-I eipt i-,eg en Ia reiotoz, d# ea-

o; L Pp4r el cOntitn ft 1ueo. otalo Ia d Ion, ja 001aIiti ncntn 

da ci. cilo paeado hjax4L los t.e -.k3' 'utuc. 

PogsiIo10 .50 pueFtJ 	 iV., r ttirø ci I 

varb.ic .et  en i 

La coordinaciOn de Ia ComisiOn de Pastoral en quien reposô Ia organizaciôn de 
las jornadas estaba a cargo del canOnigo Pedro Bordoni, un tradicionalista 
moderado pero fue Rafael Tello quien tuvo un lugar mãs destacado en Ia 
dirección de los temas del debate, Ia elaboraciôn de las sIntesis de las 
reuniones. De algUn modo esta conducciôn desactivó Ia voluntad inicialmente 
condenatoria de los anti-tercermundistas. 

Archivo Domingo Bresci, 
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Para Meinvielle, Ia misiôn primera era liberar del pecado y conferir Ia 

gracia, y sOlo secundariamente instituir un orden social cristiano. En segundo 

término, acusaba al movimiento de asignar a Ia Iglesia una falsa misiOn al 

querer convertirla en revolucionaria social, y conducirla hacia Ia implantaciOn de 

un socialismo latinoamericano que incluirla Ia socializaciOn de los medios de 

producciOn, del poder econOmico y politico y de Ia cultura. Como en tantas 

otras ocasiones, Meinvielle ratificaba sus condenas del capitalismo y del 

comunismo, pues ambos sistemas provenIan de enemigos de Ia Iglesia, al 

recordar cómo Sombart habia demostrado las raices judlas del capitalismo y 

cOmo Weber habla señalado sus raices calvinistas. Por ültimo, en cuanto al 

tipo de socialismo propiciado por el MSTM, adujo Meinvielle que se orientaban 

a un socialismo de tipo yugoslavo. 

La intervenciOn de Jorge Vernazza se centrO en una reconstrucción 

histôrica de los hechos y circunstancias que hablan potenciado Ia formaciOn del 

MSTM, señalando entre los primeros el subdesarrollo latinoamericano (hambre 

analfabetismo, etc), el Ilamado del Magisterlo para promover el compromiso de 

los cristianos en tomb a estas cuestiones y un estado de ánimo generalizado 

entre los sacerdotes, que se sentlan interpelados para incidir más 

efectivamente en Ia realidad de vida de los hombres. Por ese motivo, Ia caridad 

sacerdotal no podia quedar circunscripta a lo individual sino que debla ir hacia 

lo social. Vernazza replicô también que Ia "Misión do Ia Iglesia" era salvar 

integramente al hombre apoyándose en el Documento de San Miguel. 

En cuanto a las actitudes, el emisor de las ideas tercermundistas recordô 

el efecto que el Manifiesto de los 18 Obispos del Tercer Mundo habla tenido 

sobre muchos sacerdotes argentinos que decidieron adherir al mismo, 

inclinándose también por una funciôn sacerdotal no puramente cultual sino 

profética. - 

En lo concerniente a las razones que hablan confluido en Ia organización 

del MSTM, afirmaba Vernazza: 

[ ... ] Ct/7 se quiso organizar a/go asI como una sociedad de clérigos; 
mucho menos determinar tales o cua/es requisitos que contribuyesen de 
hecho o de derecho, tin grupo cerrado o c/andestino y mucho menos 
determinase actuar en procura de reivindica clones o 'liberaciones' 
c/ericales y menos constituirse en una agrupaciOn po/Itica. En los diversos 
grupos que comenzaron fue Siempre claro que lo que se buscaba era 
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ubicarse como sacerdotes ante Ia realidad argentina y de Latinoamerica; 
Tealidad .que, por ser tal, no puede no imp/icar aspectos económicos, 
soda/es y politicos, pero ante Ia cual nos querlamos ubicar como pastores 
(y no como técnicos sociolOgicos o polIticos)". [••]26 

Por Ultimo, con relaciOn a Ia posiciOn del MSTM respecto de Ia violencia, 

Vernazza recalO en el recurrente argumento de Ia "violencia institucionalizada" 

que padecla America Latina, poniendo el acento en Ia necesidad de denunciar 

no solo Ia violencia engendrada por el terrorismo, sino también aquella otra 

violencia que origina Ia violencia de Ia rebeliOn. 

La voluntad de comunicar parte de lo discutido a los medios de prensa 

se evidenciO en Ia autorización que el arzobispado hizo a Meinvielle y a 

Vernazza para conceder una entrevista con equivalentes preguntas al 

semanario EsquiO, donde ambos contrincantes sintetizaron los principales 

temas del debate. 27  

En Ia segunda jornada, Meinvielle retomô las cuestiones planteadas por 

Vernazza argumentando que las dos posiciones no deblan ser consideradas 

por igual debido a que Ia posiciOn tercermundista -segUn él- alteraba Ia misiOn 

de Ia Iglesia y porque Ia arraigaba en el socialismo. Se refiriO a los modelos 

económicos, aceptando sOlo el emanado de Ia doctrina social aunque en Ia 

versiOn corporativista de Plo XII y distinguiendo entre las nociones de 

propiedad privada, estatal y social. Por su parte, Tello propuso reconducir los 

debates en torno al tema de Ia "MisiOn de Ia Iglesia", los sistemas económicos y 

precisar qué significaba propiedad privada y "derecho natural" a Ia propiedad. 

26  Vernazza, Jorge. "ExposiciOn hecha ante una reunion general del clero, 13.4-1971 y 
resente el Sr. Arzobispo", Archivo personal de Domingo Bresci. 

Ver: Mizerit, Antonio: "3er Mundo: a favor y en contra. Entrevistas al padre Meinvielle y al 
padre Vernazza", ESQU/U, 18,4, 1971. 



Figura 5. Circular de convocatoria a Ia segunda jornada del clero. 
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Entre las preguntas que se le formularon a Meinvielle tras su exposiciôn, el presbitero 
Festa le cuestionô: "Por qué padre, Ud. dice que segUn el MSTM, Ia Iglesia debe entrar 
en el proceso histOrico que conduce al comunismo y después afirma que propicia un 
socialismo yugoeslavo? El movimiento habla de Socialismo latinoamericano y rechaza 
todo programa de esfados 0 partidos socialisfas. En base a cuáles hechos y 
declaraciones afirma esto?" 

Archivo Domingo Bresci. 
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La tercera reunion adquirio un :tono netamente conciliador, al coincidir 

ambas facciones en suscribir integramente al texto de Ia Carla ApOstolica de 

Pablo VI Octogesima adveniens (emitida al cumplirse LXXX de Ia Rerum 

Novarum), sobre el que disertO en un tono muy equilibrado el presbItero Juan 

Radrizzani. Su alocuciOn estuvo enfocada a destacar el carácter unIvoco de la 

misiOn de Ia Iglesia y a evitar los riesgos de lecturas que disociaran entre Ia 

dimension temporal y Ia espiritual: 

[ ... ] "La reforma del corazOn que Ia Iglesia predica comprende 
necesariamente una crItica al mundo en el que vive el hombre y que le 
impide lie gar a una conversiOn mayor. La crItica al mundo, a su 
organizaciOn contraria a! Reino de Dios, I/eva riecesariamente a un 
compromiso en Ia acciOn. La fe sin obras está muerta, dice Santiago 
(2,17). Y el mundo de hoy pide a los cristianos que muestren su fe en sus 
obras. No solo el cristiano, especialmente el laico debe trabajar para que el 
mundo crezca hacia el advenimiento de Cristo, sino que Ia Iglesia entera 
incluidos los obispos y los sacerdotes, No podemos predicar HOY el 
advenimiento de Cristo si a Ia palabra no le añadimos los hechos, si el 
mensaje iluminador del Evangelio no es con firmado por esos milagros 
contemporáneos que son los compromisos concretos de todos ahI donde 
sejuega el destino y ía felicidad de los demás hombres" [•••]28 

Durante Ia cuarta reuniOn eI clima externo segula siendo adverso para 

los tercermundistas, criticados por el Arzobispo Caggiano tras Ia emisiOn de las 

conclusiones de su IV Encuentro Nacional celebrado en San Antonio 

Arredondo (Córdoba) y que contO con 157 participantes de 36 di6cesis 29 . Otra 

de las figuras más activas de los neo-integristas, RaUl Sanchez Abelenda 

intentó desviar el curso de las deliberaciones para lograr que se condenara 

dicho documento pero no Iogr6. 30  

28 
Radizzani, Juan: "La MisiOn de Ia Iglesia de acuerdo al Magisterio reciente de Ia Iglesia", 7 de 

unio de 1971. Archivo Bresci 
En eI documento final emitido desde Carlos Paz el 8 y 9 de julio de 1971 se continuO 

criticando duramente a Ia jerarquIa eclesiástica denunciando: 
[ ... ]"-el obsequioso sllencio de Ia jerarquIa frente a una legislaciOn que ha ido cercenando uno 
a uno los derechos fundamen tales de Ia persona humana, reafirman Ia imagen de Ia Iglesia, no 
servidora de los pobres, sino domesticada y servil frente a los poderosos. 
-Los gestos actuales de adhesiOn al dinero, Ia falta de fe que manifiesta apoyarse más bien en 
el poder que en Ia fuerza de Dios que conduce desde adentro Ia fuerza del pueblo, Ia 
incoherencia entre las grandes declaraciones y actitudes concretas que las contradicen, Ia 
separacion entre jerarquIa, sacerdotes y laicos, perpetUan una imagen odiosa y antievangelica 
de Ia Iglesia. AsI se desalierita ía esperanza de un pueblo cuyo espIritu e instinto le orientan 
hacia los valores cristianos" [ ... ] 
Bresci, Domingo. (compilaciOn, presentación y  notas) MSTM. Documentos para Ia memoria 
histOrica. Centro Salesiano de estudios "San Juan Bosco-CEHILA", Buenos Aires, 1994, p.  185. 
30 Ver La OpiniOn, 15/7/71. 
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En Ia quinta reuniOn, el lugar central .correspondiO a Ia exposiciOn de 

Eduardo Briancesco, profesor de Teologla del seminario de Devoto y 

vicedecano de Ia misma facultad, quien se reflriO -al igual que Radrizzani- a Ia 

repercusion de Ia Octogesima adveniens con el objeto de invitar a una reflexiOn 

sobre los alcances de Ia participaciOn de los cristianos en Ia politica a partir de 

Ia evaluación de las potencialidades como de los aspectos negativos de Ia 

utopias en boga, el horizonte del bien comUn y el desaflo de encontrar el 

equilibrio entre Ia libertad individual y Ia justicia social propiciadas por el 

capitalismo y socialismo respectivamente. 31  

En Ia Ultima reunion, Osvaldo Santagada, participante y analista de las 

reuniones, encontraba muy significativo que Ilegados en esta instancia se 

repitiera que los encuentros no eran "juicio" y que jas proposiciones 

presentadas por Bordoni, Meinvielle, Vernazza y Tello para someter a votaciOn 

no fueron votadas invocando algunos que no habia necesidad de votar Ia 

doctrina de Ia Iglesia, otros por hallar deficiencias en Ia formulaciOn de las 

propuestas o bien alegando que no era conveniente votar temas que no fueron 

abordados suficientemente. Observaba en tono critico Santagada que un 

problema de orden coyuntural como era el cuestionamiento de una linea 

eclesiástica, habia demostrado a su vez que existla otro de fondo a nivel 

institucional, al carecer estas "reuniones fraternales" devenidas en asamblea de 

sacerdotes con atribuciones para impartir justicia y definir cuestiones que 

correspondlan resolverse a través de los organos colegiados existentes o que 

deblan crearse a tales efectos como recomendaba el CVII. Con Ia mente 

puesta en qué aconteceria en un futuro de proseguir esta dinámica eclesial se 

preguntaba Santagada ",Qué papel desempenaria el Consejo presbiterial 

frente a una asamblea general del presbiterio convertida en democracia 

plebiscitaria, es decir un conjunto de sacerdotes que deben votar preposiciones 

venidas 'desde arriba'?" 32  

Lo cierto es que ya no habria reuniones del clero. Si bien el resultado 

final no derivO en Ia condena impulsada por los neo-integristas y 

conservadores, tampoco se observO que el debate recayera en las concretas 

31 Briancesco, Eduardo. "La libertad cristiana y la polltica", en: Criterio n° 1626, 1971, PP.  534-
536. 
32 Santagada, Osvaldo. "Las reuniones de clero de Buenos Aires", en Criterio n° 1632, 1971, 
pp.740-742. 
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denuncias y acusaciones que éstos les imputaran cada vez que se:réferIan a Ia 

Iglesia de Tercer Mundo. Las discusiones se focalizaron más sobrelecturas e 

interpretaciones teologicas que a Ia vez que permitieron elevarse por sobre los 

ataques ad hominen, giraron sobre sI mismas. Más que provocar el dialogo que 

Ia interna clerical reclamaba, hijos de Ia "naciôn catôlica", neo-integristas y 

tercermundistas compartlan en parte un imaginario que se apoyaba en Ia 

construcción de un estrecho puente entre Ia esfera religiosa y Ia poiltica y entre 

Ia historia y Ia escatologla, con Ia diferencia de asignar al Reino de Dios un 

anclaje terrenal o celestial, y de haber invertido las apoyaturas sociales y las 

preferencias polIticas. 

Ahora bien, si los tercermundistas eran capaces de manifestar su 

admiración por la pluma de Leonardo Castellani, de quien muchos fueron 

alumnos en el seminario o de mantener lazos personales como los que unlan a 

Mugica con Meinvielle, ,que transformaciones se hablan producido en el piano 

de Ia teologla para que unos y otros consideraran que SUS trayectos se hablan 

bifurcado de modo irremontable? Conocer el basamento teoiogico en el que 

abrevaron los STM, asI como del pensamiento de sus principales referentes es 

el Ultimo propósito de este capItulo. 



Figura 6. "Curas: hablando se entienden". Repercusiones en Ia prensa de las 

reuniones del clero de Buenos Aires. 
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Figura 7. "Seimpuso el criterio renovador en una reuniOn con monseñor Aramburu". 

Repercusiones en Ia prensa de las reuniones del clero de Buenos Aires. 

io 	qedoes ffl1 i. 	c.cuo 	prsiro1 
- - 	---------__- 	____-- 	I .1 	 n. - 	- 

e 	uso d c:tt-i reJL hi 	 WWI 

ii i.'iin:ov eoi 	ño 	rall .. 	 i 

rctLl 	qu 	i 	-i . 	n 	 - 	)A C t . 	I 	
I.J1Lb I4'ren1- ci 	ante unc 

 I 
1 	rn&. ad 	- 	r 

,. irr 	?&tz , 	
: - 	Z'2UP j 	 .. tfl 	tr 	-1 	 11 	'd11O 	 - u 	 i 	 1AVa 

. 	_ 	:4 
.1•. 	 21EE-.. 	 :e1L.r. .'111 	 .•. ; - r-;UrJ qIe 

- .1: 	 •. 	cl 	 PtOWJI-& 	ccg.414-3 	1. ...- 	..-- 	i-b--P La 

	

1i 	 en 	1 	4) Obd,,} 	por 	 F 14 	I fl  I-icJn.'. 	. 	trM- 	 trpi -. 	 - -. 
ju" 	m 	Ido u 	- 	rdob 	L.. 	arp1Ii 	mi'.. 7 fl 	.I.& 	'i 	-.0 	-I..0 CQflsU t 

hOt)'., 	flIp 1 	 1 	1Q 	 I. 

	

opu.o 	e &pr"bó 	 I tn y 	 i 	 Z ran 	p 	Da 

rres 4 I 	 er 	1 	 A, ariL 	- i 	i 	- 	(i iF 	ij blea- 

..AL)O L3rt h exret.t.a 	paa - 
r&,-y 	qu.1Je 	l prlmc- th-. 	I 	-:  

- c 	cedot 	 •i 	. 	 1.. 	Ai''r.!r; - . 

-........ 
- 	-. 	 -- - 	_.. 	- - 	- - 	•.i- '-'L 	k1- 	--&4I44 

La OpiniOn, 15/7/1971. Archivo Domingo Bresci. 

La prensa nacional se hizo eco de las trascendentes reuniones sacerdotales que se estaban 
realizando una vez al mes entre el clero porteno, y reflejaron de diverso modo su lectura sobre 
este acontecimiento. 
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• Figura 8. "Reunion final del clero". Repercusiones en Ia prensa de las réuniones del 	. 	. 
. 	clero de Buenos Aires. 	 . 	. 	. 
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La RazOn911111971. Archivo Domingo Bresci. 

Transcurridas las seis reuniones el clima se tornô más distendido que al comienzo y 
las intervenciones de figuras menos identificadas con rJOS  grupos en pugna se orientô 
a que éstos reconocieran algunas de. las aristas que hubierañ descuidado en sus • . 	discursos o pronunciamientos en mayor consonancia con Ia linea de Ia Iglesia 
universal. 	 - 	 . 
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3. Pastoral Popular y Catolicismo liberacionista 

Tal como señalamos en los capitulos 4 y 5, Ia "constelación 

tercermundista" en Ia Argentina -y  particularmente el sector del MSTM que se 

radicô en las villas Ia ciudad de Buenos Aires y el conurbano- se inscribieron a 

nivel teológico en Ia Imnea de Ia Teologia del Pueblo (TP) o Ia Pastoral Popular 

(PP) o de Ia Ilarnada 'escuela argentina" Con esto queremos destacar que si 

bien en términos muy generales Ia TP puede considerarse como una corriente 

interna dentro de Ia Teologla de Ia Liberaciôn (TL), su singularidad con relaciOn 

a algunos postulados Ia hacen entrar en tension al menos con las Ilneas más 

radicales de Ia TL. 

Dado que también nos interesó poner el acento en las prácticas socio-

poilticas a que dio lugar esta concepciôn procuraremos mostrar cOmo fue 

posible Ia articulaciOn entre las reflexiones de carácter teológico y su 

interrelaciôn con un tipo de eclesialidad donde las fronterás entre Iglesia y 

sociedad tendieron a borrarse. De ahI nuestra preferencia por Ia nociOn de 

"catolicismo liberacionista" en vez de Ia más utilizada de TL difundida en los 

textos teologicos y socio-histOricos. Pensamos al igual que Lowy, que Ia TL fue 

solo Ia punta del iceberg de un movimiento socio-religioso más amplio que 

naciO una década antes que aparecieran los primeros escritos de los teOlogos 

que sistematizaron sus planteos. 33  

Durante toda Ia década del '60 y mediados de los '70, los ámbitos de 

formaciôn y reflexiOn teológica en Ia Argentina reflejaron Ia gran circulaciôn de 

ideas y debates que se generaron entre los espacios europeos y 

latinoamericanos. La creaciôn de Ia Sociedad Argentina de Teologia (SAT) y Ia 

realizaciOn de sus primeros encuentros entre 1970 y 1974 dieron cuenta de Ia 

intenciOn de referirse a temas tales como Ia relación entre Ia fe y Ia polItica, Ia 

liberaciOn, Ia salvaciOn y Ia escatologIa, o acercar aportes teolOgicos a Ia 

situación polltica de Ia Argentina de aquellos años. 

También desde ámbitos teologicos se realizO el primer estudio 

interdisciplinar sobre "El catolicismo popular en Ia Argentina (1960-1970)". Se 

tratO de una serie de cinco cuadernos a cargo de especialistas que se refirieron 

Ver: Lewy, Michael. "El cristianismo de la LiberaciOn y Ia lzquierda en Brasil", en: Dossier 
Catolicismo y cultura politica en America Latina. Anuario del IEHS n° 24, 2009, pp. 465-476. 
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a diferentes disciplinas: Sociologla, Biblia, Psicologla, Antropologla e Historia, y 

que fue dirigida por el sacerdote y sociOlogo santafecino Aldo Bunting. Su 

novedad radicó no sOlo en el carácter ambicioso de Ia obra, sino también en el 

uso de una metodologla propia de las Ciencias Sociales (ej: encuestas, 

estadIsticas y otras herramientas de Ia sociologla moderna), en su enfoque 

multidisciplinar y en Ia consolidaciOn de un nücleo duro del interés temático que 

se instalarla en el campo de Ia teologla pastoral argentina post-conciliar: el 

tema del catolicismo popular y Ia religiosidad popular. 34  En una dave 

interpretativa que dialogaba con las teorias de Ia secularización en boga, 

Buntig proponla depurar aquellos aspectos de Ia religiosidad -o mejor dicho del 

catolicismô popular- 35  renidos con las formas más elaboradas y abstractas de 

Ia práctica religiosa. Sin embargo, a contrapelo de las fOrmulas secularizadoras 

más radicales, rescataba varios elementos motivacionales de ese catolicismo 

popular que parecian estar en consonancia con el evangelio. "Llenando los 

gestos de palabras" y creando microestructuras eclesiales (CEBs) se soldarla 

el sentido de pertenencia a la Iglesia tal como lo hablan hecho las primeras 

comunidades cristianas y estimulaba Ia lInea pastoral de MedellIn. Los roles 

entre las elites y las multitudes empero eran un dato incontrastable entre los 

que podian acceder con más perfeccion y profundidad al mensaje evangelico. 

Por su parte, Ia menor tension doctrinal propia de Ia religiosidad de los grandes 

34 
Un análisis detallado de los contenidos de estos cuadernos puede encontrarse en el trabajo 

del teOlogo Gonzalez, Marcelo. La reflexiOn teolOgica en Argentina... Op. Cit. y también en Ia 
tesis doctoral ya consignada de Zanca, José. 
35 

Dado el significado más vago e impreciso que encierra Ia nociOn de religiosidad popular, 
Buntig prefiere utiflzar el concepto de "catolicismo popular" no tanto desde Ia perspectiva de 
hacer referencias a las supersticiones o elementos sincréticos sino como: 

e/ resultado normal del proceso de institucionalizaciOn e inculturaciOn propios de toda 
religion universal que se hace parte connatural de una sociedad y una cultura determinadas. 
AN donde se verificO este proceso constatamos que los 'gestos modelados'(ritos, devociones, 
practicas..) de cualquier religion universal tienden a perder su vigor doctrinal y a 
'popularizarse esto es se convierten en los canales espontaneos de los sentimientos religiosos 
del pueblo y ingredientes connaturales de dicho universo sociorreligioso y sociocultural. En 
otras palabras, Ia poblaciOn -con matices segUn los diversos niveles culturales y los grados de 
identificaciOn doctrinal- expresa espontOneamerite sus vivencias religiosas a través de los 
gestos y formas institucionales de dicha religion universal que se ha 'inculturado' en el sistema 
social global. [... ] Por esta razOn creemos incluir bajo esta ace pciOn de 'catolicismo popular' a 
todos y solos aquellos 'gestos modelados'(ritos devociones y prácticas periodicas ... ) que han 
sido asumidas por el pueblo catolico —a diversos niveles y con diversos grados de 
identificaciOn- como expresiones ordinarias y espontáneas de su vivencia religiosa" [ ... ] 
Ver: BUntig, Aldo, J. "El catolicismo popular en Ia Argentina", en: Criterio n° 1560 (1968), p.  863 
y Buntig, Aldo J. ,"El catolicismo popular necesita el Evangelio?, en: Criterio n° 1563/64 (1969), 
pp. 8-15. 
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grupos no implicaba necesariamente para Buntig una adulteraciOn de dicho 

mensaje. 

Esta preocupaciOn por una teologa que sintetizara el rigor doctrinal y las 

prácticas religiosas de las mayorIas catOlicas se evidenció en Ia convergencia 

de un conjunto de propuestas que configuraron Ia TP 0 PP y que tuvo cuatro 

grandes focos de irradiaciôn: el de Ia Comisión Episcopal de Pastoral 

(COEPAL)36 , señalada en el capItulo anterior, elde Justino 0' Farrell s.j., y las 

Cátedras Nacionales de Sociologia, el de Rafael Tello -al que aludimos en el 

capitulo 5- y de Lucio Gera, sin duda el teologo argentino de mayor vuelo y 

reconocimiento internacional. 

Además de Ia elaboraciOn del Plan Nacional de Pastoral, Ia COEPAL 

estimuló Ia formaciOn de distintos grupos de estudio y redes de relaciOn de Ia 

Iglesia catOlica con los âmbitos intelectuales y artIsticos. Se buscó promover 

una pastoral orientada a los diferentes ambientes obreros, universitarios, 

rurales, empresarios, etc. Es a partir de estas tentativas de elaborar una 

Teologla de lo temporal, que se gestarla Ia relaciôn con grupos sacerdotales 

como el MSTM. 

También -como señalamos en el capitulo 6- Ia diôcesis de La Rioja bajo 

Ia ôrbita de Angelelli y la region del NEA fueron terrenos fértiles para algunas 

experiencias pastorales de las más dinámicas y novedosas durante aquellos 

años. Juan José Iriarte (Obispo de Reconquista), Vicente Zazpe (Obispo de 

Rafaela), Alberto Devoto (Obispo de Goya) y el canOnigo frances F. Boulard 

fueron destacados protagonistas en dichos espacios. 

En Ia diOcesis de Reconquista, surgio una organización de laicos dotada 

de gran autonomla: el Instituto de Cultura Popular (INCUPO) creado en 1968 

36 Esta comisiOn estaba compuesta por los obispos Manuel Marengo, Vicente Zazpey Enrique 
Angelelli, religiosas, religiosos y laicos. Todos tenian voz y voto. La secretaria de coordinaciôn 
estaba a cargo de Gerardo Farrell y también habia un Equipo de Peritos integrado por: Lucio 
Gera (Facultad de Teologia de Ia UCA), Justino 0' Farrell (sociologo), Rafael Tello (Facultad de 
Teologia UCA), Gerardo Farrell y Juan B. Cappelaro (Movimiento para un Mundo Mejor), 
Fernando Boasso s.j. ,Guillermo Sáenz s.j. (asesor del MRAC), Hugo Sirotti, Alberto Silly s.j. 
(director del CIAS), Manuel Virasoro si., Mateo Perdia (Provincial de los Pasionistas),Laura 
Renard (Superior de las Auxiliares Parroqulales de Maria), Aida Lopez (Superior de Ia 
Compañla del Divino Maestro), Ester Sastre (Superiora de las Hermanas del Divino CorazOn), 
Domingo Castagna, Florencia de Ia Serna y Carmelo Giaquinta. Otros colaboradores eran: 
Celia Bassa (secretaria), Ia hermana Rosa Tancredi, Guillermo Rodriguez Melgarejo y Celia 
Llorens. 
Su Organo de comunicaciOn más importante fue el BoletIn Informativo de Ia COEPAL donde se 
daban a conocer las actividades y reflexiones de Ia comisiOn sobre variados temas pastorales. 
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como organización civil sin fines de lucro. Su labor -que continua en el 

presente- Se orientó a Ia educación integral de personas adultas y a fomentar 

formas de organización comunitarias a través de estructuras de base local y 

regional. Uno de los factores que contribuyO a potenciar este proyecto fue Ia 

vinculación de Ia COEPAL con el Centro de Desarrollo Económico y Social de 

America Latina (DESAL) especialmente contratado por los Obispos del NEA 

para hacer un diagnOstico sobre las condiciones de vida de Ia poblacion de Ia 

zona. Para Ia puesta en práctica de las recomendaciones de este estudio se 

creó el Centro de PromociOn Humana (CEPHU) con elfin de aplicar programas 

de desarrollo econOmico y social y de promocion popular bajo Ia inspiracion de 

Ia Doctrina Social de Ia Iglesia. Una de sus derivaciones mãs potentes fue a su 

vez Ia gestacion del INCUPO. 

Marcelo Gonzalez detecta influencias recIprocas entre el pensamiento 

coepalino y las acciones del MSTM, a través del acento que ambos pusieron en 

los aspectos proféticos del "Pueblo de Dios", las dimensiones politicas de Ia fe 

popular, su veta antlimperialista y su lectura del peronismo como movimiento 

histôrico portador de dignidad y justicia. Asimismo, observamos también en 

esta convergencia Ia valoraciôn positiva de Ia vida cotidiana del "pueblo" y del 

catolicismo popular resaltando su valor teologico. Lo pastoral es concebido asi 

como constitutivo de dicha reflexiOn, un "texto" donde leer "un aspecto del 

intercambio entre el pueblo de Dios y el pueblo argentino". De ahI que segün 

esta perspectiva: 

[...] "La relación dire cta de los teólogos con muchos de ellos 
[acontecimientos, movimientos, organizaciones, militancias y luchas 
populares] su consideración como lugares de los signos de los tiempos, 
hacen a Ia teologla argentina una suerte de teologla inculturada; atenta a 
los movimientos en Ia polls popular, como expresiOn de Ia conciencia que 
un pueblo tiene de su proyecto de convivencia y organizacion. De ahI Ia 
presencia constante de los temas de Ia Institucionalidad, visibilidad, 
dimension poiltica de Ia fe, de Ia Iglesia, etc [••]37 

Esta potenciación del càrãcter politico de Ia TP se reforzO en Ia 

interrelaciOn establecida con el mundo académico y el pensamiento cientifico, 

sobre todo a partir de Ia labor docente desempenada por muchos de sus 

integrantes en diferentes ámbitos universitarios y por apelar a un instrumental 

37 Gonzalez, M. Op Cit. p.  72. 
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hermenéutico propio de las disciplinas cientificas, preferentemente de la 

Historia y Ia AntropdlogIa Cultural. 

En efecto, existió una relación fluida entre Ia COEPAL y el ámbito 

universitario, ya que varios de sus integrantes formaron parte de las Cátedras 

Nacionales de Sociologia, experiencia aôadémico-polItica que se gestO en Ia 

Facultad de Filosofla y Letras entre 1967 y 1971. Justino 0' Farrell y Gonzalo 

Cárdenas, provenientes ambos de Ia UCA, cobraron notoriedad en esta etapa. 	 - 

El primero era un sacerdote jesuita y el segundo un sociologo formado en 

Lovaina y de orientación demócrata-cristiana. En torno a ellos se conformó un 

nücleo de pénsamiento y acción politica en donde confluyeron Ia historia 

revisionista, el marco teórico marxista, los tOpicos catOlicos y el peronismo 

interpretado desde Ia resistencia. El grupo principal lo conformaban: Conrado 

Eggers Lan (ex militante de Ia Democracia Cristiana), Horacio Gonzalez, Alcira 

Argumedo, Rorberto Carri, Juan Pablo Franco, Fernando Alvarez, Enrique 

Pecoraro, Susana Checa (sociologos de Ia UBA), Gunnar Olson, Norberto 

Wilner y Amelia Podetti (fil6sofos) 36 . 

Si el nombramiento de figuras ligadas al clero fue realizado pensando en 

el restablecimiento del orden y en Ia supresion del marxismo de las 

universidades, que tanto parecia preocupar al gobierno de Ongania, tales 

expectativas no se cumplirlan en el caso de Ia Facultad de Filosofia y Letras y 

particularmente de Ia carrera de Sociologia alli radicada. Como afirma -en una 

mirada restrospectiva- el ex director de Ia Revista Antropologla dcl Tercer 

Mundo (ATM), Guillermo Gutiérrez, lejos de convertirse en un reducto clerical, 

Ia facultad comenzô a vincularse con "universos paralelos" a Ia tradición 

marxista-cientificista predominante en Ia carrera, como el catolicismo post-

conciliar y los movimientos populares que se manifestaban fuera de los 

claustros universitarios (lease, el peronismo). Precisamente Ia ausencia 0 

debilidad de las agrupaciones estudiantiles peronistas fue un rasgo fuerte del 

periodo anterior a 1966. La AsociaciOn Nacional de Estudiantes (ANDE) y Ia 

Federación Nacional de Estudiantes Peronistas (FANDE) no tenlan gran peso 

politico y el nivel de adhesion a las mismas era escaso. De ahi que, como 

38  Dos abordajes complementarios sobre las Cátedras Nacionales pueden consultarse en: 
Argumedo, Alcira. Los silencios y las voces en America Latina. Notas sobre el pensamiénto 
nacional y popular. Buenos Aires. Ediciones del Pensamiento Nacional, 1993, y Politi, 
Sebastian, Op. Cit. 
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recuerda el mismo Gutiérrez, Ia conformaciôn de ateneos fuera una de las 

formas de sortear el bloqueo a Ia militancia abierta .y eso se hablan propuesto 

con Ricardo Alvarez Capdevila - primer secretario de redacciOn de ATM-

derivando luego Ia iniciativa en Ia creaciOn de Ia revista con el modesto fin de 

sintetizar "ciencia social", "poiltica" y pensamiento nacional". 39  

La revista ATM inicialmente subtitulada como "revista de Ciencias 

SoiaIes" y mãstarde como "revista peronista delnformaciôn y Análisis" surgio 

en noviembre de 1968 en el contexto de las Cátedras Nacionales. Se 

publicaron 12 nümeros en total. 

[ ... ] En ese proceso de politización de las Ciencias Soda/es y del conjunto 
de las prácticas académicas, se va produciendo un ajuste de cuentas con 
diversas tradiciones pol!ticas, ideologicas y culturales (el marxismo, el 
funcionalismo, Ia doctrina social de Ia Iglesia, el desarrollismo, el 
estructuralismo), y se van incorporando otras (el peronismo, Ia doctrina de 
Ia dependencia, Ia teologla de Ia Iiberación, el as! Ilamado 'pensamiento 
nacional) hasta ilegar a Ia adhesiOn a Ia tendencia revolucionaria del 
peronismo" []40  

Otras figuras ligadas a las Cátedras Nacionales provenientes del 

"nUcleo" catôlico vinculados a esta publicaciôn fueron Norberto Habegger y 

Rolando Concatti, miembro del MSTM. 

Un rápido recorrido por el Indice muestra un gradual desplazamiento de 

las preocupaciones académicas hacia los análisis que se inclinan por Ia 

"primacIa de Ia poiltica", tomando incluso temas de coyuntura. Se observa 

tamblén un corrimiento desde un tercerismo internacionalista hacia otro con 

acento más nacionalista, y una inversion en el énfasis relacional Antropologla I 

Tercer Mundo, que se refleja en Ia gráfica misma de Ia tapa, donde el concepto 

de Tercer Mundo cobrarla mayor relevancia que el que en los primeros 

nümeros ten ía el de AntropologIa. 

39  Gutiérrez, Guillermo. Antropologla del 3er. Mundo. Cuatro décadas, algunas reflexiones 
sobre el contexto de origen, en: Antropologla del 3er. Mundo dirigido por Guilermo Gutiérrez. 
Buenos Aires. Editorial de Ia Facultad de Fiosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, 2009, 
pep-  5-15. 

Barletta, Ana Maria y Lend, Maria Laura. "PolitizaciOn de las Ciencias Sociales en Ia 
Argentina. Incidencia de Ia revista Antropologla 3er. Mundo 1968-1973, en: Gutiérrez, 
Guillermo. AntropologIa del 3er. Mundo. Cuatro décadas, algunas reflexiones sobre el contexto 
de origen, en: Antropologla del 3er. Mundo dirigido por Guilermo Gutiérrez. Buenos Aires. 
Editorial de Ia Facultad de Filosofla y Letras, Universidad de Buenos Aires, 2009, pp- 5-15. 
Este articulo fue pubilcado anteriormente en: Socio-histórica, Cuadernos del CISH, N° 8. Centro 
de Investigaciones Socio-histôricas, Facultad de Humanidades. UNLP, La Plata, 2001. 
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• La bUsqueda de un "pensamiento nacional" que exaltaba a Arturo 

Jauretche y Scalabrini Ortiz iba de Ia mano de una vision latinoamericanista y 

esta dave de lectura tamblén impregno a Ia TP. Deahi, Ia particular atenciOn 

pastoral que se dio a las regiones del NEA y NOA o de los espacios marginales 

de los suburbios. Las relaciones institucionales con otras experiencias 

latinoamericanas fueron fundamentalmente con Ia ConfederaciOn 

Latinoamericana y Caribena de Religiosos y Religiosas (CLAR) a través de 

Mateo Perdla y el CELAM durante el secretariado de Eduardo Pironio. 

A nivel teoiOgico, esta perspectiva latinoamericanista sostenida por 

Justino 0' Farrell se tradujo en Ia reivindicaciôn de una matriz de pensamiento 

y cultural que se pretendla autónoma de los centros hegemonicos, y que se 

expresO como una critica at paradigma iluminista, liberal; en sIntesis: 

antimoderna. Esta veta cuestionaba Ia validez universal de los valores de Ia 

cuitura europea que los habla creado e impuesto a las sociedades que sornetiO 

cotonialmente. Por eso se alentaba desenmascarar este enganoso modelo que 

segUn los tercermundistas escondla el hecho de que también Ia cultura 

europea moderna era una cultura particular, no un canon válido para todos los 

pueblos del mundo. El desaflo que se planteaba a los "pueblos" 

latinoamericanos era romper estas ataduras, que también eran conceptuales y 

hermeneUticas. Por ello Ia TP se proponia generar una reflexión "desde" Ia 

Argentina y una "pastoral popular" que connotaba adecuarse a Ia eclesialidad 

propia del catolicismo popular o, en palabras de Rafael Tello (como ya 

mostramos en detalle en el capItulo 5), al catolicismo "de los mersas", el de "los 

bárbaros" por ser portador de un "sentido de pertenencia de Ia vida, de Ia 

destinaciOn del hombre a to absoluto, de su valor y dignidad". 41  Tras el eco de 

influjos nacionalistas que a comienzos del siglo XX hablan impugnado el 

esquema sarmientino de civilizaciOn y barbarie, Ia IF propuesta por Tello 

constataba Ia existencia de un catolicismo popular "auténtico" en este nücleo 

sencillo pero que en modo alguno -segUn su visiOn- debla ser tornado corno 

una religiosidad degradada o mágica, sino rnás bien como menos inmune a las 

influencias iluministas en el piano religioso. En el modelo religioso iluminista se 

plantea una dicotomla entre Ia fe concebida en el piano del desinterés y Ia 

41 lntervenciOn de Rafael TeHo en Equipo de Peritos. ReuniOn de San Isidro 28-5.1968, P.  27. 
Citado por Gonzalez Marcelo. Op. Cit., P. 86. 
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religion, estructurada enteramente de modo salvacionista. La.TP propuesta por 

Tello no acepta esta distinciOn y afirma en cambio que la religion del 

latinoamericano es una forma privilegiada y autéhtica de expresiOn de Ia fe. La 

religiosidad popular que se manifiesta en procesiones, ritos, peregrinaciones, 

tradiciOn oral y otras formas emparentadas con los saberes populares ubicados 

en los margenes de Ia ciencia, ocupO un lugar central en el modelo de 

eclesialidad propiciado por Ia TP tat como vimos en Ia experiencia de los curas 

villeros.42  

Otroeje del pensamiento de TeIIo es Ia tensiOn entre su reconocimiento 

a Ia instituciOn eclesiástica, el apego a las normas tradicionales que ello supone 

y su critica a su disociaciOn con Ia religiosidad y Ia cultura popular. 

[ ... ] "La iglesia, si concibe ía vida cristiana a través de prácticas que no 
responden a Ia actitud fundamental de nuestro pueblo, sino a otra cosa, 
puede crear también una incoherencia ...La instituciOn es absolutamente 
necesaria en Ia Iglesia para que se mantenga Ia fe y todos los va/ores 
evangelicos [.. .] Pero ciertas formas histOricas pueden en a/gUn momento 
ser alienantes" [••]43 

Esta tension podrIa atenuarse segun este razonamiento a partir de una 

adecuaciOn de Ia pastoral de Ia Iglesia a las formas de expresiOn propias de Ia 

cultura popular y de los pueblos "concretos", despojándose de losmodelos 

trasplantados. Se consideraba que esta cultura popular latinoamericana era 

poco proclive a formas institucionalizadas del poder y de - Ia autoridad, y se 

identificaba más fácilmente con las med iaciones personales de los liderazgos 

caudillescos. Trasladada esta ecuaciOn al campo de las creencias y prácticas 

religiosas, era comprensible una sensibilidad orientada al culto a los santos, las 

advocaciones marianas, Ia sacralidad otorgada a los difuntos, etc. 

En el piano práctico, esta pastoral elaborada por Tello se desplegO de 

manera innovadora en una inserciOn de los agentes religiosos pastorales y 

42 	Mientras las cultura ilustrada prioriza grandemente ía palabra, ía cultura popular capta 
más fádllmente y da un lugar más central al rito, ía acciOn, qua aunque se refiera a un objeto 
natural, el trabajo, Ia fiesta- tiene un contenido reIigioso. Privi/egia an lenguaje simbólico y 
mItico y /0 enriquece con formas no verbales, de silencios y movimiento (pensar por ejemplo en 
los bailes religiosos), de canto y müsica, de ofrecimiento y don, ye/as, flores, etc."[ ... ] 
Tello, Rafael. "Nueva evangelizacion (anexo inédito). p.  49 citado por Fernández, Victor. Con 
los pobres hasta el fondo. El pensamiento de Rafael Tello", en: Proyecto 36 (2000), P.  188. 
43 Version magnetofonica del Segundo encuentro de reflexiOn y dialogo sobre Pastoral Popular, 
La Rioja, 1971, pp.20-22. Citado por Fernández, Victor. Op. Cit. p.  189. 
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laicos 	en 	medios 	populares d iversos: 	peregrinaciones juvehiles, 

peregrinaciones villeras, retiros para "vagos", galpones, cooperativas y grupos 

sacerdotales como los curas villeros y Ia Cofradla de Ia Virgen. Por otro lado, a 

comienzo de los años '70 Ia pretensiOn de procesar institucionalmente esta 

propuesta de eclesialidad dirigida a los márgenes no fue posible ya sea por el 

temor de las autoridades eclesiásticas de perder el control de estas 

"experiencias" y tamblén poriagran vitalidad de un sector del clero que estaba 

dispuesto a cumplir este programa. Los curas villeros fueron tal vez el caso 

más emblemático de las consecuencias de esta tension irresuelta a partir de su 

prédica profética y crItica de las posturas de Ia jerarquIa (anticlericalismo sui 

generis), y al mismo tiempo de su esforzada pulseada para no quedar afuera 

de Ia estructura eclesiástica. 

La centralidad concedida a Ia cultura popular, supuestamente cargada 

de "virtudes" teologales, Ileva a esta vertiente de Ia TP a considerar el carácter 

activo y transformador del sujeto "pueblo" en Ia medida en que coexisten en él 

elementos enajenantes -absorbidos a través del poder de penetración de Ia 

cultura ilustrada hegemOnica- y etementos propios capaces de resistir y 

rechazar las "formas culturales extranas" del mismo modo que lo habrIan hecho 

en el pasado los esclavos, los indIgenas y los criollos ante la imposiciOn del 

cristianismo a manos de los pueblos conquistadores reteniendo las "cosas 

esenciales del cristianismo". 

Esta enorme idealizaciOn de Ia cultura popular a través del ejercicio de 

citar ejemplos histôricos desde una matriz esencialista se evidenciaba también 

en el interrogante referido a si el catolicismo popular era de carácter tradicional 

y conservador o revolucionario y transformador: 

[ ... ] "Nosotros afirmamos que Ia fe en Ia vida de un pueblo es 
revolucionaria y no meramente conservadora. Si Ia fe es revolucionaria y 
no meramente conservadora, Ia fe en Latinoamérica madura o es capaz 
de, o puede madurar en un proyecto revolucionario y a su vez Ia revoluciOn 
se inspira en America en Ia fe. Una pastoral Popular, dicho en términos un 
poco duros, que no tienda a Ia revoluciOn, no madurará o será un elemento 
meramente conservador: La fe madura cuando es incluida en el proceso 
revolucionario que es el proceso mismo histOrico del pueblo 
Latinoamericano [•]44 

44  Equipo Argentino de Pastoral. "El pueblo de America Latina es una realidad cultural", en 
Ferré, M. y otros: Pueblo a Iglesia en America Latina. Bogota. Paulinas, 1973, p. 49. 
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Esta conviccion lievô en el piano eclesial a unir las manifestaciones más 

arraigadas del catolicismo popular o religiosidad popular, entendidos como Ia 

religiosidad de los pobres, con las consignas politicas de corte radical dando 

lugar a experiencias dinámicas y originales como las del MVP analizadas en el 

capitulo 5. 

Curiosamente, el rechazo por las "formas culturales extrañas" sorteaba 

el problema de Ia conquista y Ia colonizaciôn espanoia en una sutil operación 

de separar los hechos politicos y el sistema econOmico reducido a Ia apetencia 

de las coronas europeas como España. Asimismo, el proceso de 

evangelizaciOn era recobrado en sus aristas menos violentas, o bien 

estableciendo una filiacionque se remontaba a Bartolomé de Las Casas y se 

prolongaba hasta Ia TL y Ia linea liberacionista de Medellin. Si acaso esa 

"mezcia de culturas" suponla resignificar e invertir Ia relación dominante, en esa 

metamorfosis el elemento católico sobrevivIa a modo de nUcleo duro en Ia fe 

popular como una heencia indiscutible del nacional-catolicismo que via Hernán 

BenItez habIa estado muy presente en el "cristianismo peronista" predicado por 

Eva PerOn: 

[ ... ] "Creo que no puede hablarse en nuestra tierra de un hogar argentino 
que no sea un hogar cristiano. Bajo Ia Cruz hemos concebido. Bajo Ia cruz 
hemos recitado el abecé y hemos contado el ãbaco. Bajo Ia Cruz hemos 
cruzado las manos en postrera ir,vocaciOn. Todo aqueio que en nuestras 
costumbres pueda destacarse, es cristiano y es católico. De Norte a Sur, 
de Este a Oeste, empresas guerreras, empresas poilticas, empresas 
espirituales, han sido preparadas y asentadas sobre Ia Cruz, como cuadra 
a una raza templada en el ejercicio de las mejores virtudes. Vivo y 
escondido, el sentimiento de lo religioso ha prevalecido, en suprema 
instancia, sobre todo otro motivo reflejo de ética no argentina" [•]45 

En el "cristianismo peronista" redivivo de los '70, el "pueblo de Dios" 

quedaba asimilado al "pueblo" a secas, dicho de otro modo "el pueblo 

evangeliza al pueblo". Sin embargo, esta premisa conducia de manera 

problemática al interrogante sobre las mediaciones necesarias para que Ia 

cultura popular y los pueblos (temporales) pudieran impulsar una dinámica 

45  Palabras pronunciadas por Eva PerOn el 26 de febrero de 1947. Ver: "La palabra, el 
pensamiento y Ia acciôn de Eva PerOn". Buenos Aires. Editorial Freeland, 1973, pp. 89-90. 
Citado por Boasso,. Fernando. 6Qu6 es ía Pastoral Popular? Buenos Aires. Patria Grande 
editora, 1974, 47-48. 
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transformadora de Ia realidad social ,Qué lugar ocuparian en este esquema las 

elites (principalmente las religiosas)? La respuesta a esta dialéctica 

dominaciOn/ opresion implicaba un proyecto politico del que Ia Iglesia no podia 

quedar al margen. Para 1971, era obvio que dicho proyecto politico era el que 

proponla el movimiento peronista: 

[ ... ] "Esta praxis social, en cuanto es creativa, yo Ia Ilarnarla 5proyecto 
politico' Entonces desde aqui nosotros podemos entender 0 jUZgar 0 
concebir el proyecto politico imp/ic/to (no formu/ado intelectualmente en 
gran parte, sino implicito a través de los signos, o con el carisma y ía 
pro fecIa. La Iglesia tendrá una rnisiOn de orientar este proceso del proyecto 
politico. Desde los va/ores evange/icos, sin con fundirse ni pie garse 
tota/mente al proyecto politico, sino manteniendo distancias y criticándolo 
desde los valores de realizaciOn plena del plan de Dios, Ia iglesia tiene que 
acorn panar y de algOn modo impulsar, orientar y reorientar Si. es necesario 
el proyecto politico. El pueblo es sujeto, es decir, autor de su destino, tiene 
un poder de decisiOn. Por tanto, si b/en es un proyecto de tipo politico, 
corno el sujeto es bautizado y cristiano, este proyecto politico está también 
impregnado de va/ores evangélicos." [ ... ]46 

Este desplazamiento de to religioso a lo politico llevó en el caso del 

MSTM 

-como ya analizamos- a que las prácticas proféticas se subsumieran en 

Ia politica a través del giro que significo Ia "opcion por el peronismo". Las 

implicancias de este hecho tuvieron una fuerte repercusion en el interior del 

movimiento ya que, si bien aquella fue Ia opcion mayoritaria, genero una 

tensiOn interna fuerte entre los sectores que no adherIan a esa opciOn polItica. 

En otro orden, agudizo -como vimos- las diferencias con Ia jerarquIa 

eclesiástica a Ia que se cuestionaba y presionaba para que se orientara 

pastoral y polIticamente en el mismo sentido, lo cual provocO un notable 

dislocarniento en Ia estructura eclesiástica en general. Por Ultimo, el rol que se 

autoasignaron los teOlogos y los curas tercermundistas como agentes 

concientizadores de los oprimidos los ubicó en el incómodo l.ugar de las elites 

tan cuestionadas, aunque discursivamente sostuvieran Ia existencia de las 

"elites populares" como una categorla diferenciada que podIa incluirse dentro 

del campo nacional y popular. 

46 Versi6n magnetofOnica del Segundo encuentro de reflexiOn y dialogo sobre Pastoral Popular, 
La Rioja, 1971, pp.20-22. Citado por Fernández, Victor. Op. Cit. p.  193. 
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La centralidad atribuida a Ia polltica se explica tamblén por Ia manera en 

que se pensO -sobre todo en el caso de Gera- Ia relación entre lo religioso y lo 

secular, entre Dios y el mundo. Por ello, esta vertiente propone una postura 

superadora de Ia teologla de Ia secularizaciOn y de Ia teologla sacralizadora, 

que pese a sus diferencias coincidirlan en Ia manera antagonica y dual con que 

enfrentan lo secular y lo sagrado. La TP en cambio proponia dar proyecciOn 

histOrica y salvifica a Ia fe en Jesucristo, que lejos de significar una pérdida del 

contenido religioso del Evangelio lo proyecta sobre Ia esfera secular, a través 

de Ia opciôn por los pobres que cobra importancia como forma nueva de 

evangelizacion. SegUn Gera, el gran desaflo politico-cultural era promover una 

modernizaciOn a Ia luz del Evangelio que superara Ia dicotomia entre Ia cultura 

barroca latinoamericana y Ia modernidad iluminista. 

Esta aspiraciôn de recepciOn crItica de Ia modernidad se tornô en 

algunos momentos en una impugnacion lisa y Ilana, al yuxtaponerse, por 

ejemplo, con Ia literatura nacionalista, Ia herencia del catolicismo integral y el 

revisionismo histórico de los años '60 y '70. Ciertamente, este hecho fue 

advertido y criticado por sectores del catolicismo argentino que se ubicaron en 

una Ilnea más secularizante y más cercana a una lectura a Ia europea del CVII, 

al poner el acento en Ia autonomia de lo temporal y en un salvacionismo 

personalista. Es asI que desde las páginas de Criterio un observador agudo 

como Eduardo Briancesco discrepaba fuertemente con Ia TP, cuestionando 

nada menos que los alcances del concepto de "pueblo" sobre el cual esta 

teologla construia todo su andamiaje interpretativo: 

[ ... ] "Puede, en efecto afirmarse que un pueblo es a/go asI como 'un 
agente colectivo consciente de su destino histórico y con vo/untad de 
superar /a dominaciOn que obstruye su marcha hacia su realizaciOn, es 
decir hacia su IiberaciOn'? Semejante definiciOn -que hubiera agradado a 
Hitler y le hubiera dado armas para por ejemplo, ía anexión de Austria- no 
por estar en boga en ciertos cIrculos aparece como menos inadecuàda, 
ignora en efecto la dimensiOn racional, verdaderamente humana de Ia 
realidad popular." [•••]47 

Desde una perspectiva contractualista de Ia conformación del poder, 

Briancesco criticaba también el falso dilema trazado por los teólogos 

47  Briancesco, Eduardo. 'Religiosidad popular y pastoral popular", en: Criterion 0  1681, 1973, p. 
700. 
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liberacionistas entre elites extranjeras y elites populares, a Ia vez que 

subrayaba Ia inversion que éstos haclan del esquema tomista al subordinar los 

fines espirituales de Ia Iglesia a fines del orden temporal con Ia consecuencia 

de que "no sOlo no se habrIa evitado el defecto de Ia secularizaciOn, sino que se 

habrIa caldo en a/go peor: Ia degradaciOn de /0 espiritual convertido en instrumento de 

• 	 /0 temporal, y por /0 mismo normado por 

LaTLera vista por este colaborador de Criterio como a contrapelo dela - 

Teologia de Ia Esperanza, en Ia medida que acentuaba lo local (naciôn) sobre 

lo universal, (el mundo), Ia clase (10 material) sobre lo espiritual y el pueblo (10 

colectivo) sobre Ia persona para concluir que: 

[ ... ] "El nuevo proyecto latinoamericano tiende a crear o a restaurar una 
nacionalidad cristiana que si,va de base a una sociedad poiltica se//ada 
con al signo de /0 /oca/ o regional (Latinoamérica: patria grande -o 
Argentina: patria chica) y de /0 popu/ar (/as masas transformadas por estos 
reflectores teo/Ogicos en los pobres de /as bienaventuranzas). De hecho 
parece tratarse de un nuevo mesianismo, donde se utiliza Ia rea/idad 
eclesial, interpretándo/a en funciOn de un proyecto polItico y secularizante 
bien determinado: el sociallsmo nacional, rOtulo que puede esconder no se 
sabe bien qué tipo de institucionalidad politico- social en gestaciOn" [•••]49 

Finalmente, una pregunta inevitable y disparadora de otro de los ejes 

que nos interesa analizar es ,en qué medida "Ia escuela argentina" o TP 

participO de los postulados del catolicismo liberacionista latinoamericano? 

,Qué dialogos concretos se establecieron con otras experiencias similares que 

se estaban desarrollando en otros palses de Ia region? 

Dado el carácter diverso que caracteriza a Ia IL, se torna dificultoso 

encontrar una definiciôn que permita englobar a todas sus corrientes. Ante todo 

se trata de una teologla elaborada a partir de Ia praxis. Sin embargo, hay un 

elemento que, segUn el máximo referente de Ia - TL, el teOlogo brasileño 

Leonardo Boff, es comün a todas sus vertientes: parten del mismo lugar -Ia 

miseria social- y comparten Ia misma meta, Ia liberaciôn de los oprimidos. 

Para Christian Smith, Ia TL "es un intento de reconceptualizaciôn de Ia fe 

cristiana desde Ia perspectiva de los pobres y los oprimidos", y subraya Ia 

diferencia que éstos trazaron entre Teologla y Movimiento. La Teologla es vista 

solo como un conjunto coherente de ideas y creencias religiosas orientadas 

48 Briancesco, Eduardo. Op cit. p.  702. 
49 Briancesco, Eduardo. Op cit. p.  702. 
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hacia Ia liberación. Movimiento es el intento de movilizar a Ia feligresla pasiva, 

de promover el cambio social y de Ilevar cabo una acción colectiva contra el 

adversario. Es decir que Movimiento implica organizacion, acción y cambio 

social. Par ello, aCm considerada solo desde el aspecto teologico, Ia IL no 

puede analizarse sin señalar su carácter de movimiento social. 

Afirma Smith que los movimientos sociales surgen de situaciones donde 

convergen un significativo aumento de las oportunidades politicas, un 

incremento del potencial organizativo y Ia apariciOn de Ia "conciencia 

subversiva". Esta convergencia se habria dado con relaciOn a Ia gestaciOn y 

desarrollo de Ia TL. Los obispos se vieron en Ia necesidad de prestar mayor 

atenciOn a las problemáticas locales y regionales que derivaron en una gran 

actividad del CELAM donde se intercomunicaron redes de diversa Indote. 

Puede hablarse de un perfil de obispos abiertos a las iniciativas renovadoras, 

formados en Europa a Ia luz de Ia Nouvelle Theologie, que ocuparon espacios 

institucionales importantes y ampararon a los teOlogos de Ia liberaciôn. Dos de 

las grandes figuras del CELAM de este perlodo fueron: Monseñor Manuel 

LarraIn (obispo de Talca-Chile) y Monseñor Hélder Cámara (obispo de Olinda y 

Recife-Brasil) 50 . 

Entre los factores que pueden enmarcarse dentro de los antecedentes 

de Ia IL, en Ia medida que repercutieron en las ideas que conformaron el 

nUcleo duro del catolicismo liberacionista, puede citarse el auge de Ia 

organizaciOn Iglesia y Sociedad (ISAL) en el mundo protestante a través do Ia 

figura del pastor presbiteriano Richard Shaull. Este elaborô una "Teologla de Ia 

Revolución" para America Latina, que contó con una publicaciOn influyente: Ia 

revista Cristianismo y Sociedad. En el ãmbito catOlico fue importante Ia 

influencia do Ivan Illich, sacerdote y director del Centro de Formación 

Intelectual de Cuernavaca (Mexico) en Ia maduraciôn de un pensamiento 

crItico, anti-imperialista desde una perspectiva socio-económica pro-

latinoamericanista. Varios teOlogos de Ia IiberaciOn tuvieron relaciOn y dictaron 

cursos en este centro. En tercer lugar, como büsqueda de un teologla 

Otros obispos destacados dentro de esta linea renovadora fueron: Marcos McGrath 
(Panama), Avalar Brandão, Cándido Padin y Eugenio Sales (Brash), Eduardo Pironio y Enrique 
Angelelli (Argentina), LeOnidas Proaño y Muñoz Vega (Ecuador), Landäzuri Ricketts (PerU), 
RaUl Silva (Chile), Méndez Arceo (Mexico). 
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latinoamericana 'resultó trascendente el Encuentro de PetrOpolis (Brasil) de 

1964 organizado por Illich y en el que participaron Gustavo Gutiérrez (Peru), 

Lucio Gera (Argentina), Juan Luis Segundo (Uruguay) Segundo Galilea (Brasil). 

Por su parte, para Michael Lowy el "cristianismo liberacionista" fue 

resultado de una combinaciôn o convergencia de cambios fuera y dentro de Ia 

Iglesia desde fines de los años '50 y que se desplazO de Ia periferia al centro 

,Cuáles fueron los grupos que alentaron el cambio? Principalmente, se 

observa esta dinámica en los movimientos de laicos, las ramas especializadas 

de las AC, los equipos de asesores técnicos y peritos, las congregaciones y 

órdenes religiosas renovadas, las influencias de curas y religiososextranjeros y 

el desarrollo de colectivos sacerdotales (MSTM, ONIS, Golconda, Sacerdotes 

para el Pueblo). 

Desde una perspectiva complementaria que se apoya en Ia nociôn de 

transferencias culturales, Olivier Compagnon destaca el intercambio de ideas, 

a conformaciôn de nuevas sociabilidades y redes que interconectaron a los 

católicos latinoamericanos y europeos en las décadas del '60 y '70. No se 

trataria tanto de buscar las influencias externas provenientes en este caso del 

catolicismo europeo, sino más bien de identificar las interrelaciones entre estos 

dos ámbitos de cultura religiosa y socio-polItica en Ia medida que Ia TL suscitó 

gran interés como modelo eclesial y pastoral para ser aplicado en varios paIses 

del viejo continente. En ese sentido, es importante tener en cuenta una vez 

más el impacto que tanto el CVII como Ia realizaciOn de experiencias de 

estudio en Europa tuvieron para muchos de los teologos y agentes religiosos 

que adhirieron a esta corriente. También sobresale el hecho de que se tornó 

más frecuente Ia circulaciôn de ideas como de personas interesadas en 

conformar redes de intercambio académico, teologico, eclesial y pastoral, 

Ilegando incluso a tener presencia o influencia sobre asociaciones o 

instituciones representativas del cuerpo eclesiãstico latinoamericano, como fue 

el caso del CELAM. 

Tanto para sus adherentes como para sus detractores, sobrevolO Ia 

pregunta sobre cómo trataba Ia TL los temas centrales de Ia teologla 

tradicional: Dios, Ia creación, el pecado original, Jesucristo, Ia gracia, Ia Iglesia, 

los sacramentos y las realidades Ultimas del hombre en el mundo. 
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En primer lugar, podria decirse que a diferencia de Ia teologla 

tradicional, el método de análisis de los teOlogos no es deductivo, ni Ia teorla 

configura Ia praxis, o sea, es dialéctico. Se dice que es Ia reflexiOn del pueblo 

que lucha por su liberaciôn Ia que configura Ia teologla como reflexiôn de esa 

praxis. La praxis alimenta Ia teorla como ésta alimenta Ia praxis. Segun el 

teologo uruguayo Juan Luis Segundo (sj.), el método necesario es el "circulo 

hermenéutico", definido como "elconstante cambio en Ia interpretaciOn de Ia Bib/ia 

dictado por los constantes cambios en nuestra realidad cotidiana, ya sea en /0 

individual o en /o social". 51  

El dialogo con el marxismo o Ia utilizaciOn directa de este marco teórico 

ha sido uno de los aspectos más controvertidos de Ia TL. La mayorIa de los 

teologos de Ia liberaciOn se inclinaron por el marco teórico neo-marxista, a 

través del "análisis dialéctico" o "histOrico—culturat". Algunos dijeron utilizarlo 

como herramienta sin que ello implicara ceñirse a su ideologla. Sin duda, Ia 

influencia más marcada del marxismo en Ia TL es que ésta ha asumido como 

vâlida Ia noción de lucha de clases como motor de Ia historia y las relaciones 

sociales. Precisamente, los atcances de esta relación han producido diferencias 

significativas entre sus vertientes, ya que en algunos casos se le imputaron 

crIticas a ciertas deficiencias del marxismo: vision negativa de Ia religion y 

rechazo a Ia idea de autonomia de Ia superestructura. Estas deficiencias 

tornarlan inviable Ia compatibilidad entre Ia ortodoxia marxista y Ia TL. En el 

caso de Ia TP, esta critica fue muy exacerbada, sobre todo en el polo Tello y en 

Ia pastoral de los curas villeros. 

Sin embargo, aunque los teologos de Ia liberaciOn ponlan el acento en Ia 

lucha por Ia justicia partiendo de Ia fe, y de ahi su potencial rispidez con el 

marxismo materialista, en Ia práctica -como hemos visto- el horizonte de Ia 

utopIa del segmento de Ia Nueva lzquierda también estaba impregnado de una 

especie de mIstica que parecla dar legitimidad a su acciôn revolucionaria. 

A su vez, los teOlogos de Ia liberaciOn desafiaron algunos de los grandes 

dilemas de las teorlas de Ia secularizaciOn imperantes en Europa y E.E.U.U. al 

plantear que America Latina no enfrentaba el problema del hombre no creyente 

sino eI del no-hombre. Es decir, el hombre deshumanizado por Ia pobreza, Ia 

opresiOn y Ia dominaciOn. De ahI que to importante para Ia TL fuera definir el 

51  Citado por Smith, C. Op. Cit. p.  49. 
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carácter de Dios. For :eso el .Dios de Ia TL es un Dios que interviene en Ia 

historia humana a favor de .los pobres. No es un Dios neutral o benigno sino, 

como afirma Smith un "Dios partisano", un Dios que tôma partido y siente un 

amor preferencial por los pobres y los sufrientes, actuando en su favor. Como 

una consecuencia directa de esta toma partido por los pobres Dios está pues 

en contra de los poderosos, de los ricos, de "los faraones de este mundo". Si 

bien no existeenta TL Ia imagen de un Dios triunfalista al estilo de los que 

fuera Ia representaciOn de "Cristo Rey", tampoco acepta Ia imagen de un Dios 

derrotado. SegUn Cox "el Dios de Ia Teologla de Ia LiberaciOn [...] "no es ni un 

Dios todopoderoso ni una victima impotente. En su lugar Ia imagen de Dios se 

presenta como Ia que ha de contener contra una ma/dad poderosa y obstinada. Dios 

pero en con frontaciOn no en aquiescencia. Dios es el Dios pobre". 52  

La explicación del sufrimiento humano por parte de Ia TL es similar a Ia 

de Ia teologia tradicional: Ia causa es el pecado, ruptura de Dios con Ia 

humanidad, y en sentido personal como social. El pecado es Ia dave para 

comprender Ia sociedad y Ia historia. Sin embargo, los liberacionistas acentüan 

más su naturaleza suprapersonal y subrayan las dimensiones colectivas del 

pecado. La "violencia institucionalizada" (o el "pecado estructural" o el "pecado 

social") son las conceptualizaciones más frecuentes por parte del catolicismo 

I iberacion ista. 

Asimismo, Ia IL es fuertemente cristologica, al concebir a Cristo como el 

iniciador del Reino de Dios y el gran liberador de los pobres y los afligidos. 

Cristo es espiritu pero no se lo presenta "espiritualizado". Es un Cristo politico 

pero no politizado, ya que no es equiparable a un IIder revolucionario. (Este 

aspecto es sin duda uno de los más controvertidos, y de y los que más 

polémica suscitó.) Es Ia encarnaciôn histOrica de Dios-hecho-hombre, el Dios 

pobre. La manifestación más concreta del compromiso de Dios por liberar a los 

oprimidos: eI Mesias. Al preguntarse " c Qué es el Reino de Dios?" el entonces 

religioso franciscano Leonardo Boff, desde las paginas de su libro Jesucristo el 

liberador, (1971) argumentaba: 

[ ... ] "El reino de Dios es Ia comp/eta transfiguraciOn y revoluciOn global y 
estructura/ de Ia rea/idad de los seres humanos; es el cosmos purificado de 

52 Cox, Harvey. Religion en Ia Ciudad Secular. Hacia una Teologla Post-moderna. Sot Terrae. 
Santander, 1985, p.  147. 



408 

todo mal y pleno de ía realidad de Dios. El reino de Dios no es de otro 
mundo, es el viejo mundo transformadoen unonuevo ...ëí reino de Dios no 
significa exciusivamente ía aniquilaciOn del pecado, es Ia aniquilaciOn de 
todo !o que significa el pecado para los seres humanos, para Ia sociedad y 
para el cosmos. En el reino de Dios no existe lugar para Ia ceguera, el 
hambre, Ia tempestad, el pecado, Ia muerte" [ ... ] 

La muerte de JesUs es interpretada tanto como un hecho religioso y 

como un hecho politico relacionado con Ia lucha por Ia justicia y Ia liberaciOn de 

los pobres. La resurrección de JesUs es leIda como el advenimiento de Ia 

libertad total y ser su discIpulo es interpretado como hacer propia su práctica 

mesiánica, que es proclamar el Reino de Dios y transformar las condiciones 

histôricas de los pobres. 

En otras partes de esta tesis se hizo referencia a Ia concepciOn de Ia 

Historia que esta corriente expresô explicita o implicitamente al proclamar Ia 

estrecha relación entre religion y polItica. Pero ,cuál es, para Ia TL, Ia relaciOn 

entre Ia historia del mundo y Ia historia de Ia salvaciOn? Para Ia teologIa 

tradicional de impronta agustiniana, Ia historia de Ia salvación discurre dentro y 

más allá de Ia historia profana. Los teOlogos de Ia liberaciOn, en ôambio, 

rechazan esta vision dualista. Para ellos no hay separaciOn entre una y otra 

pues aunque Ia historia de Ia salvaciOn no sea igual a Ia historia del mundo no 

existirIa historia de Ia salvación aparte de Ia historia del mundo. Afirman que Ia 

encarnaciOn de Cristo disuelve Ia distinción entre las dos historias. 54  

AsI entendida, esta unidad de Ia historia tiene importantes 

consecuencias teolOgico-polIticas, puesto que Ia salvaciôn divina encuentra su 

realización a través de Ia "salvaciôn de Ia historia", es decir del hombre 

concreto. Por eso pueden existir experiencias liberadoras, tanto desde el 

ámbito profano como sagrado, de las que sean partIcipes y protagonistas tanto 

cristianos como no cristianos, unidos por un mismo ideal. 

,Qué papel le corresponde a Ia Iglesia en este escenario? Leonardo Boff 

afirma que Ia lglesia no solo no está condenada a Ilevar a cabo una misiôn 

53 Boff, Leonardo. Jesucristo, elliberador. Sal Terrae. Santander, 1984. (1971). 
54 [ ... ]"No existen dos historias, una pro fana y otra sagrada qua vayan 'yuxtapuestas' o 
'mntimamente enlazadas. Por el contrario existe un destino humano, irreversiblemente asumido 
por Cristo, el Señor de Ia Historia... La historia de ía sa/vaciOn es Ia esencia de ía historia 
humana . . . La acciOn salvadora de Dios es ía base de toda existencia humana. El destino 
histOrico de Ia humanidad se emplaza definitivamente en al horizonte de Ia salvaciOn. Solo hay 
una historia, Ia historia 'que apunta a Cristo'. "[ ... ] 
Gutiérrez, Gustavo. La Teologla deJa Liberación, Perspectivas, Cep. Lima, 1971, pp.  189-1 90. 
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preservativa, como sostiene el marxismo ortodoxo, sino que su misión es 

revolucionaria a causa de sus ideales y sus origenes. Pero también porque a 

partir de ciertas condiciones sociales, y aün dentro de Ia estructura de Ia 

Iglesia, podrá revertir su alianza con las clases dominantes a favor de las 

clases populares, especialmente en aquellas que tienen una vision religiosa del 

mundo. Es en el seno de esos colectivos donde, segUn este autor puede 
- - 	 generarse una-estrategia de liberaci6n. 55  

En Ia perspectiva de Gustavo Gutiérrez, solo viviendo solidariamente con 

los pobres podrá Ia Iglesia convertirse en "Iglesia de los pobres". 

"[ ... ] Si Ia Iglesia ha de ser fiel a! Dios de Jesucristo, ha de reconocerse 
desde abajo, donde están los pobres de este mundo, las clases 
explotadas, los grupos étnicos menospreciados y las culturas marginadas. 
Debe descender al infierno de este mundo, comunicarse con Ia miseria, Ia 
injusticia, Ia lucha, y las esperanzas de los pobres de Ia tierra, porque de 
'el/os es el reino de los Cielos'. En el fondo, es una manera de vivir como 
Iglesia de manera semejante a como viven cotidianamente ía mayorIa de 
sus miembros. Nacer y renacer como Iglesia, desde abajo, de entre eios, 
significa morir en una historia concreta de opresion y complicidad con Ia 
opresiOn" []56  

Los teOlogos de Ia liberación afirman además que Ia Iglesia deber ser 

ante todo signo de IiberaciOn a través de sus mensajes, celebraciones, rituales 

y dramatizaciones populares. Y sobre todo, que debe ser instrumento de 

liberaciOn en sí misma. La palabra, Ia denuncia tiene que estar sostenida en 

hechos y actos liberadores. 

Alcanzar Ia sociedad proyectada por Ia utopia catOlica liberacionista 

implica el desafIo de Ia creaciOn de un hombre nuevo, una sociedad nueva, de 

vida profética. Los medios para alcanzarla no pasaban, sin embargo, 

solamente por un cambio de estructuras, como proclamaban muchos de sus 

companeros de ruta de raigambre marxista. Los teOlogos de Ia IiberaciOn son 

conscientes que tales aspiraciones sobrepasan el sistema imperantè. Para 

producir entonces una revolución social sostienen que además es necesario 

transformar Ia voluntad interna de los seres humanos. Habria que procurar una 

revoluciOn cultural permanente. 

55 Este planteo de Boffestá presente en su libro "Iglesia, carisma y poder" publicado en 1981 y 
ue le valió Ia sanciôn de Ia Santa Congregación para Ia Doctrina de Ia Fe en 1984. 
Gutiérrez, Gustavo. La TeologIa do Ia LiberaciOn, Op. Cit. 



410 

Los teologos de Ia liberación manifestaban persegtiir un "proyecto 

histOrico", un término medio entre la utopia y Un programa concreto. En este 

sentido, encontrarnos algunas "afinidades electivas" entre Ia TP y algunos 

planteos de Ia TL. Ambas teologIas abandonaron sus iniciales expectativas en 

los programas de contenido desarrollista hacia planteos más cercanos a Ia 

Teoria de Ia Dependencia. El fuerte acento en Ia mirada latinoamericana llevó a 

priorizar.la idea de un socialismoautônomo o bien adaptado a cada 'caso 

nacional. La creencia en el potencial emancipador de los sectores populares 

llevO a enunciarlos como agentes de su propia IiberaciOn, apartándose de 

aquellas concepciones que proyectaban en Dios esta empresa aquI 

desplazada hacia Ia voluntad de los hombres. La "opciôn preferencial" por los 

pobres fue Ia consecuencia directa de esta concepciOn, donde el acento 

profético denunciaba a los poderosos como a los "falsos Idolos" encarnados en 

los valores de Ia sociedad capitatistà. El fuerte tono moral de estos diagnosticos 

se apoyaba en lecturas populares de Ia Biblia, donde pasajes como Exodo y 

otras partes del Antiguo Testamento parecian presagiar el derrotero sacrificial 

pero finalmente triunfante del "Pueblo de Dios". 

En sIntesis, las nociones de participaciOn, solidaridad y cooperación 

serIan los pilares fundamentales donde de apoyaria Ia nueva sociedad, en Ia 

que Ia solidaridad y el amor entre los hombres se impondria sobre el afán del 

poder y de riqueza, concebidos equitativamente. La liberación humana seria 

-  desde esta perspectiva Ia anticipación del Reino de Dios porque Ia historia 

humana y Ia divina eran inseparables. 

Tal vez los paralelismos más complejos se encuentran en los elementos 

secularizantes, que si bien ambas corrientes contuvieron, no se manifestaron 

en todo momento y lugar del mismo modo. En el caso de Ia "escuela 

argentina", esta relaciOn es deficitaria en el polo Tello y en ciertas expresiones 

de los curas villeros, sobre todo en su ültima etapa donde el tono antimoderno 

afloró con más fuerza. Es más elaborada en el polo Gera, pues en su planteo 

se buscaba una via evangelizadora donde confluyeran componentes de Ia 

cultura tradicional y de Ia cultura moderna. 

Por Ultimo, Si bien tanto Ia TP como Ia TL subrayaron las aristas 

comunitarias de Ia vida humana en detrimento de las salidas individualistas en 

las distintas vertientes latinoamericanas de Ia IL tendiô a predominar un 
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modelo de eclesialidad más horizontal o con mayor participación de laicos o de 

religiosas (CEBs). En Ia TP, este modelo prevaleció principalmente en el polo 

0' Farrell y Ia experiencia coepalina, cerrándose en cambio a Ia exclusiva 

participaciOn clerical en Ia experiencia del MSTM y de los curas villeros. Como 

vimos, Si bien éstos se rodearon de un universo social variado al que 

estimularon a participar en Ia esfera pub lica y fueron acompanados por laicos y 

religiosas, no abandonaron el lugar central desde el cual realizaron sus 

denuncias y ejecutaron sus acciones, dando lugar a un neo-clericalismo de 

orientaciôn tercermundista. 

Gráfico 1. Esquema del Imaginario de Ia 'constelaciOn tercermundista". 
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A modo de cierre: Algunas hipótesis sobre Ia declinación y el repliegue de 

Ia constelación tercermundista 

a) La imposibilidad de las elites dirigentes latinoamericanas de encontrar 

un consenso social para aplicar un modelo de desarrollo autOnomo que 

conciliara las politicas modernizantes con otras de carácter reformista en lo 

social, provocaron una impugnacion "desde abajo". De ella participó un amplio 

arco de sectores sociales imbuidos de una mIstica revolucionaria y 

anticapitalista, incluyendo numerosos catôlicos de vieja escuela transformados 

por Ia corriente post-conciliar y el clima del '68. El cambio de Ia situaciôn 

polItica a nivel de los paises del Cono Sur y las fallidas tentativas 

revolucionarias derivaron en una derrota que incidiO en el declive de los 

procesos democráticos y revolucionarios a los que adhiriô Ia "lzquierda 

Cristiana". 

Ciertamente, Un conjunto de factores de carácter eclesial y extra-eclesial 

se conjugaron en la declinaciOn de Ia "constelaciOn tercermundista" en Ia 

Argentina. 

Si el comienzo de los años '60 habia sido también para los católicos una 

etapa de grandes expectativas sobre los cambios que sobrevendrán en Ia 

estructura de Ia Iglesia catôlica, el inicio de los '70 fue Ia comprobación de Ia 

crisis que se instalô en Ia instituciôn al activarse mecanismos de expresiôn de 

experiencias diversas que anteriormente no habian podido manifestarse sin 

serias cónsecuencias o prohibidas. Mientras en el catolicismo europeo las 

implicancias del CVII profundizaron su situación de retroceso en una sociedad 

cada vez más secularizada, estas derivaciones siguieron otro derrotero en el 

caso de Ia Iglesia latinoamericana. En efecto, mientras en las "sociedades de 

opulencia" Ia cuestiôn de los derechos individuales cobró un lugar privilegiado, 

debatiéndose asuntos tales como el celibato opcional, el sacerdocio de las 

mujeres y el uso de métodos contraceptivos, menos conflictos ocasionO Ia 

otrora medular cuestiôn social. A su vez, Ia difIcil relaciôn que durante décadas 

habla tenido Ia Iglesia con los sistemas politicos liberales pareciO saldarse 

definitivamente. Los programas de gobierno de los partidos demócratas-

cristianos que actuaron también como un dique de contenciOn del comunismo 

en el contexto de Ia Guerra FrIa, posibilitaron esa salida. Ninguna de estas 
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cuestiones: democracia, derechos individuales, modernizaciôn y equidad social 

estaba minimamente resuelta en America Latina, cuyas clases gobernantes 

procesaban con enorme dificultad las combinaciones posibles de aquella 

ecuación. Regimenes dictatoriales, subdesarrollo econômico y desigualdad 

social con altos niveles de exclusion eran lo predominante, siendo Ia Iglesia 

uno de los factores de poder leg itimadores de este estado de cosas. El ejercicio 

de adaptar las iniciativas conciliares al ámbito latinoamericano incluido el 

argentino derivô pues en una profundizaciOn de los cuestionamientos al modelo 

de neo-cristiandad, Ilevando a un sector significativo del clero a desplazarse 

rápidamente de una inicial posiciOn desarrollista a otra de tinte contestatario e 

incluso revolucionario. Otros hechos politicos de gran resonancia como Ia 

RevoluciOn Cubana alteraron el mundo intelectual y politico de las izquierdas 

generando cruces antes impensados entre cristianos comprometidos con Ia 

idea de "cambio de estructuras" y "opciOn por los pobres" y fuerzas politicas y 

movimientos sociales prevenientes de otros espectros ideolOgicos. 

En el caso argentino, esta efervescencia que se expandió por todo el 

territorio nacional entre 1969 y 1973 tuvo a los católicos liberacionistas entre 

aquellos actores que se movilizaron con relativo éxito contra Ia "RevoluciOn 

Argentina". El regreso de PerOn los condujo de Ileno a quedar atrapados en Ia 

lucha facciosa entre Ia derecha y Ia izquierda peronista, convirtiéndose en 

blanco de ataque de Ia Triple A (Ej: asesinato de Mugica en mayo de 1974). 

La "opciOn por el peronismo", aunque mayoritaria en el movimiento, no 

fue compartida por quienes preferian mantenerse en la linea profética inicial, ni 

por aquellos que adherlan a otros proyectos de izquierda. Estos sectores del 

MSTM cuestionaban el clericalismo del grupo porteno y se opusieron a Ia 

negativa a aceptar a los sacerdotes casados, acelerando Ia crisis y provocando 

Ia ruptura definitiva. - 

Aunque no se dispone de fuentes que permitan reconstruir el momento 

del quiebre del MSTM, es clara Ia centralidad que ocupo el debate politico. En 

ese contexto, Ia negativa del grupo de Buenos Aires de tratar Ia situaciôn de 

los sacerdotes casados operO como un detonante que desatO las fuerzas 

centrifugas presentes en el movimiento, al mismo tiempo que demostraba los 

alcances del carácter de las reivindicaciones eclesiales del sector mayoritario 

del MSTM. Pese a las acusaciones de los sectores tradicionalistas, nunca 
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existió en el movimiento un propôsito de desclericalizaciOn como el promovido 

por sus pares europeos. No obstante, sus enfrentamientos con Ia jerarquIa y 

las autoridades militares, asi como sus vinculaciones con las agrupaciones 

guerrilleras, los sumieron en un desgaste que contribuyó a su 

languidecimiento. 

Paralelamente, otros elementos provenientes de Ia politica eclesial a 

nivel latinoamericano, reflejados en el cambio de perfil del CELAM tras Ia 

elecciôn de Monsenor LOpez Truijillo y que respondlan a Ia estrategia vaticana, 

incidieron en el declive de los apoyos con reconocimiento institucional a 

iniciativas pastorales inscriptas que Ia corriente liberacionista. 

b) La Iglesia catOlica argentina, que ya venla sacudida desde mediados 

de los años '50 por el enfrentamiento con el peronismo, enfrentó no sOlo el 

desafio de restablecer sus relaciones con las clases trabajadoras, sino también 

el de afrontar las consecuencias de Ia secularizaciOn que se reflejaba en su 

pérdida de influjo sobre Ia sociedad civil en pleno proceso de modernización y a 

nivel interno, en el resquebrajamiento de Ia unidad desatado por Ia cuestiOn 

peronista. Paradójicamente, el "cristianismo peronista" que Ia jerarquia 

eclesiástica habia combatido durante el periodo "clásico" se reeditaria dos 

décadas más tarde en su interior a través del MSTM y demás sectores de Ia 

"constelaciôn tercermundista", ag itando tanto las proclamas revolucionarias 

como denuncias proféticas que Ia Ilevaron al borde del cisma. 

Sabemos que Ia Iglesia catOlica fue un actor politico fundamental de Ia 

Argentina contemporánea, y sucesivos gobiernos perpetuaron una clase de 

entente que pese a los mutuos beneficios tuvo consecuencias negativas para Ia 

cultura politica argentina. El "mito de Ia naciOn católica" habIa penetrado en el 

imaginario de las F.FA.A. -partido catOlico por excelencia- asi como de otras 

fuerzas polIticas, haciendo del catolicismo un bastiOn de Ia argentinidad, 

excluyente de partidos, agrupaciones de Ia sociedad civil y relegando a las 

minorias religiosas a un lugar periférico. 

Los curas tercermundistas se hablan nutrido también en esa cultura 

religioso-poiltica integralista de impronta intransigente. Sin embargo, no debe 

creerse que fueron una replica de este nacional-catolicismo. Más bien debe 

ponerse el acento en Ia ruptura que generaron en el interior de Ia Iglesia y el 
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catolicismo. En efecto, Ia apariciôn del MSTM escandalizO a Ia instituciOn y a 

los grupos más tradicionalistas al optar de modo radical por los pobres, lo cual 

implicaba en sus declaraciones y "gestos proféticos" poner en evidencia las 

contradicciones sociales mâs flagrantes a Ia vez que alentaran una peculiar 

ligazOn entre utopia cristiana, profecia, politica y escatologla. 

El "cristianismo peronista" en dave tercermundista fue una concepciOn y 

una práctica ecléctica de elementos de religiosidadtradicional impregnados de 

anti-institucionalismo, donde una vanguardia clerical y un amplio nümero de 

actores compartieron un imaginario mesiánico. Tal dinámica socio-religiosa, sin 

embargo, contenla tanto una dimensiOn de cambio social como de 

conservadurismo de esas mismas estructuras, segUn cOmo se combinaran las 

condiciones socio-polIticas y el comportamiento de los actores implicados. Lo 

cierto es que el componente conservador de Ia religiosidad popular aflorO de 

modo excluyente tras el asesinato de Mugica y el fin de Ia "primavera 

camporista". En efecto, con posterioridad a estos hechos, el sector del MSTM 

que habia actuado en las villas se replego del terreno politico implementando 

prácticas socio-religiosas que sOlo apuntaban a rescatar una religiosidad 

popular de tinte sacramentalista que reubicaba a los clérigos en un lugar más 

tradicional. Con el tiempo, este comportamiento los Ilevarla a un nuevo 

reacomodamiento dentro de Ia instituciOn, que a su vez terminó incorporando el 

lenguaje y el estilo eclesial de los curas villeros revestido de una nueva 

legitimidad una vez suprimidas sus aristas más conflictivas. En ese sentido, no 

sorprende el impulso que las sucesivas autoridades de Ia ArquidiOcesis de 

Buenos Aires han concedido -tras Ia restauraciOn democrática- a las 

peregrinaciones al santuario de San Cayetano, al de Ia propia virgen de Luján o 

a las celebraciones en villas de emergencia emblemáticas como Ia Villa 31. La 

otrora controvertida figura del sacerdote Carlos Mugica ha quedado 

incorporada a un panteôn martirologico que no es exclusivo de Ia corriente 

católica tercermundista, sino promovido por Ia Iglesia jerárquica. Esta 

operaciOn de apropiaciOn responde a una lOgica institucional de larga data y 

que en el caso del catolicismo liberacionista ha significado, por ejemplo, el 

desplazamiento, desde un lugar periférico a otro más central, de figuras tales 

como Monsenor Oscar Romero en El Salvador y Monseñor Angelelli y los 

sacerdotes palotinos en Ia Argentina, asesinados en epocas de dictaduras 



416 

militares en America Latina. De esta manera, los curas villeros actuales se 

declaran herederos de sus predecesores de los años '70, y celebran los 

aniversarios de Ia muerte de Carlos Mugica en total armonia con el discurso 

institucional. Tanto su prédica como sus prâcticas se adecuan perfectamente al 

discurso con que Ia Iglesia ha criticado las politicas econOmicas neo-liberales 

desde los años '90, critica Ia exclusion social y denuncia Ia pobreza con el 

mismo énfasis con que defiende un modelosocio-cultural de base tradicional. 

Figura 9. Busto de Mugica en el Cementerio de La Recoleta 
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A un año del asesinato de Mugica, los villeros Iloraron frente a su busto levantado en el 
panteón del clero, en el cementerio de La Recoleta (Ciudad de Buenos Aires). Su figura se 
convirtiô en un icono dela religiosidad popular. 

Archivo del CIAS, Colecciôn Meisegeier. 

c) El MSTM se inscribiO en Ia corriente del 'catolicismo liberacionista" a 

nivel latinoamericano. Sin embargo, su apoyatura teolOgica en Ia TP derivO en 

una vertiente populista-culturalista de conducciôn clerical. A diferencia de otras 

experiencias de Ia TL que desarrollaron una eclesialidad más horizontal 

(CEBs), en el caso argentino Ia constelaciOn tercermundista fue guiada por un 

grupo de sacerdotes de mayoria diocesana que a Ia vez que atacaron las 

fuentes de legitimaciOn del sacerdocio tradicional y criticaron reiteradamente a 
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IajerarquIa (anticlericàlismo suf generis), consideraron que deblan permanecer 

en Ia instituciôn para ser reconocidos en los medios populares donde hicieron 

las veces de curas, de referentes sociales y organizadores polIticos. Esta 

postura contradictoria dio lugar a un clericalismo de nuevo signo a partir del 

lugar destacado que el MSTM les daba a las Ilamadas "elites populares" en el 

proyecto histôrico "liberador", en contraposiciôn a las "elites ilustradas" que 

estaban al servicio del "antipueblo". 

Este neo-clericalimo perpetuô el perfil constitutivo de Ia Iglesia católica 

argentina. Aunque de un modo menos autoritario impidió el fortalecimiento de 

un nuevo modelo de eclesialidad con mayor autonomIa de los laicos y que se 

reconociese con otro estatus el lugar de las mujeres en Ia lglesia. Asimismo, su 

relaciôn con el campo de Ia polItica revolucionaria llevô a sostener una posiciôn 

zigzagueante respecto del fenOmeno insurreccional y como hemos visto en 

este capItulo final, las replicas los STM a las acusaciones de sus detractores 

fueron contradictorias o simplemente no se correspondieron con las acciones 

realizadas en apoyo de algunos de sus companeros de ruta. 

Si acaso el debate del clero porteno impidió su condéna, poco margen 

de acciôn politica y eclesial le quedo al MSTM después de Ia ruptura del VI (y 

Ultimo) Encuentro Nacional (1973), el asesinato de Mugica (mayo de 1974), Ia 

muerte de PerOn (Julio de 1974) y Ia debacle de Ia presidencia de Isabel PerOn 

(marzo de 1976) que concluyO con su derrocamiento. El apoyo que el grupo de 

STM de Buenos Aires dio a este gobierno fue una clara muestra del 

despiazamiento ideologico-politico que siguió, refugiandose en Ia ortodoxia 

peronista y desempolvando viejos esquemas del pensamiento del nacional-

catolicismo de anclaje hispanista y paternalista en Jo eclesial. 

Si acaso Ia IL presenta nudos problemáticos en su relaciôn con Las 

concepciones modernizadoras, esta cuestiôn se torna aUn más compleja en el 

caso de Ia TP. Cargada de premisas antimodernas, alimentaron los valores y 

las prácticas politicas de actores sociales que proviniendo de medios religiosos 

se lanzaron a Ia arena politica con Ia pretension de operar en ella una 

transformaciOn radical. 
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Conclusiones 

Fue el propósito de esta tesis doctoral el estudio del catolicismo 

liberacionista en Ia Argentina (1955-1976) y su relación con Ia cultura politica 

de ese periodo. 

Nuestro punto de partida fueron las transformaciones que empezaron a 

advertirse dentro del campo católico desde mediados de los años '50, 

derivadas tanto de factores internos como externos. En cuanto a los primeros, 

nos referimos a Ia puesta en práctica de nuevas experiencias pastorales, 

litUrgicas y teolOgicas que de manera dispar se aplicaron en distintos ambientes 

y que fueron retomados y profundizados a partir del CVII. Estos cambios 

también se evidenciaron en la emergencia de corrientes de ideas en 

consonancia con la necesidad de dar respuestas a las problemáticas que 

planteaba una sociedad cada vez más secularizada, sin descuidar Ia 

preocupación por los temas socio-económicos, además de los culturales. Tal 

fue el caso del Humanismo cristiano, a Ia luz del pensamiento de Maritain como 

también del personalismo de Mounier y Ia Economla Humana de Lebret. Los 

debates europeos fueron seguidos con mucho interés por las revistas catôlicas 

mâs influyentes del medio local, y se convirtiêron en lecturas frecuentes en los 

seminarios en via de reforma. Criterio y su director Franceschi aspiraron a 

conducir este giro, que significaba nada menos que una fuerte ruptura con su 

pasado integrista, lo cual le fue duramente criticado por sectores del 

catolicismo que persistieron en las posturas que habian defendido en los años 

'30 y '40. 

Concedimos un lugar destacado a los temas de reflexión de los asesores 

de Ia JOC a partir de lo reflejado por Ia Notas de Ia Pastoral Jocista, no sOlo por 

el contenido de to que se discutia, sino también por el amplio espectro de 

destacadas figuras del clero que alli se manifestaron, y además porque anunciO 

el estado de inquietud intelectual y socio-polItica que impregnaba a una parte 

importante de Ia estructura clerical. La finalizaciOn abrupta de esta publicaciOn 

en 1958, a raiz de Ia censura del Cardenal Caggiano, se debiO at 

pronunciamiento de los asesores jocistas a favor de Ia unificaciOn de Ia CGT en 
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Un momento en que Ia "cuestiOn peronista" segLilasiendo untema caliente para 

Ia Iglesia catOlica. 

Precisamente, entre los factores externos que incidieron en los cambios 

del campo catôlico de aquella década, Ia herida abierta que dejO como saldo el 

conflicto con el peronismo ocupO el lugar central. No solo genero Ia necesidad 

de nuevas estrategias a nivel institucional para plantearse una relaciOn 

diferente con el poder politico, sino también Ia de revitalizär el batolicismo 

social. De alli el apoyo a las experiencias pastorales que pretendlan insertarse 

en el medio obrero y popular en general. El problema que comenzaria a aflorar, 

sin embargo, no fue tanto un desplazamiento hacia las ideas de izquierda como 

habia pasado en el caso frances con los curas obreros y su acercamiento al 

PCF, sino una incipiente peronizaciOn del clero que se profundizarla en las dos 

décadas siguientes. 

Un escenario de tensiones acumuladas fue pues Ia situaciOn en que 

encontrO el CVII a Ia Iglesia argentina, donde Ia identidad catôlica comenzO a 

recortarse más por el lado de las definiciones politicas que por las 

estrictamente religiosas. La posibilidad de disensos dentro de un consenso 

mayor se tornO cada vez más dificil en Ia medida en que las "negociaciones" 

entre las distintas corrientes internas del catolicismo argentino dieron paso al 

enfrentamiento abierto y a un estado de crispaciOn que provocO el estallido de 

varios conflictos intra-eclesiáticos de envergadura entre los años 1965 y 1969, 

analizados en el capItulo 3. 

La implosiOn del campo catOlico se vio reforzada a su vez por los rasgos 

de intransigencia en que quedaron envueltos los protagonistas de estas 

disputas, tanto aquellos que se aferraron a defender sus posiciones de antaño 

como los que abrazaron con optimismo Ia idea de reformar Ia Iglesia para 

acercarla al "mundo". Si el impulso de Ia transformaciOn de Ia instituciôn partiO 

de Ia propia sede pontificia, esto no significO que a nivel local Ia jerarquIa 

eclesiástica se plegara a Ia idea de renovación conciliar con el mismo 

entusiasmo que el clero más inquieto y el laicado más activo. En ese sentido, 

quedô de manifiesto una vez más cuán compleja era Ia "receta" para saldar de 

un solo enviOn Ia brecha que largamente habIa separado a Ia Iglesia catOlica y 

Ia modernidad, aUn en casos como eI argentino, donde Ia Iglesia se habia 

convertido en un fuerte factor de poder desde 1930 y habIa logrado promover 
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en el imaginario nacional el "mito de Ia naciOn catOlica, del brazo de las 

F.F.A.A. Esta alianza entre Ia espada y la cruz se proyectO coma una sombra 

autoritaria sabre Ia cultura politica nacional. 

PodrIa decirse que el CVII arrajO una mayor novedad en el area 

latinoamericana que europea, en el sentido de haber dada lugar al surgimiento 

y desarrollo de una corriente teolOgica y eclesial cantestataria. Esta corriente, 

inscripta en una IIriea de code Iiberacionistá, se propuso como una sintesis 

original de las directivas conciliares adaptadas a Ia realidad de los palses 

latinoamericanos. Es decir que se produjo una radicalizaciOn de un significativo 

sector de Ia Iglesia y del catolicismo de Ia region. Otra novedad fue que este 

diagnOstico liberacionista fue elaborado par teOlogas y sacerdotes formados en 

los "centros" de elaboraciôn de Ia teologla y del pensamiento catOlico 

legitimados par Ia institución. Fue recién después, al calor de Ia conflictividad 

desatada porsus opcianes soclo-religiosas y politicas, que se buscO desactivar 

Ia relaciOn de estos grupos con Ia Iglesia oficial. 

Nos parece importante subrayar que aunque Ia radicalizaciôn en Ia que 

pusimos nuestra lupa fue Ia de los catOlicos liberacionistas, ésta no se 

restringio solamente a los grupos que se ligaron can distintos sectores de Ia 

Nueva Izquierda. En efecto, los sectores tradicionalistas y neo-integristas 

también profundizaron una radicalización reaccionaria, que los vinculO 

estrechamente con grupos de Ia ultraderecha civil y militar que cuestionaron y 

denunciaron a los liberacionistas coma los responsables de Ia infiltración 

camunista en Ia lglesia. 

Por su parte, conviene mencionar también que dentro de Ia "constelaciôn 

tercermundista" existieron diferentes grados de radicalizaciOn y que fue nuestro 

interés detenernos en el análisis de los sectores catOlicos que optaran par el 

trabajo de base y no por Ia lucha armada camo fue el caso de C y R. 

El tema de Ia violencia sobrevolô no obstante los debates, los 

pronunciamientos y las definiciones politicas del MSTM y de los demás actores 

sociales que los acompanaron. Las ambivalencias demostradas por algunos de 

los protagonistas al respecto, potenciaron el embate de Ia jerarquia 

eclesiástica, del gobierno y de los grupos catOlicos antes cansignados, en Ia 

coyuntura politica posterior al asesinato del general Aramburu. 
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A nivel interno, Ia implosion del campo catOlico se vio acelerada por et 

CVII que fue un detonante de Ia crisis, pero insistimos en el mayor peso que 

tuvo el clima deliberativo presente en las esferas clericales (recuérdese los 

encuentros del clero de Buenos Aires a los que hicimos referencia), donde se 

plantearon sucesivamente las nuevas temáticas que interesaban a los 

lo sacerdotes y donde tampoco faltaron s peritos laicos coma asesores o 

consultores. Asimismo, si bien no fue un factor determinante, Ia cuestión 

generacional aperô como eje divisor entre las posturas conservadoras y las 

renovadoras, sabre todo en lo concerniente a las diferentes instancias de 

formaciOn recibidas en los seminarios, en Ia experiencia de haber completado 

sus estudios superiores en Europa y, par ültimo, par ser portadores de 

distintas formas de sensibilidad religiosa. 

La büsqueda del diálogo Iglesia I mundo IlevO a una mayor 

secularizaciôn de los planteos y de las diversas experiencias de inserción 

ejecutadas tanta par los sacerdotes coma par los laicos. Varias de estas 

acciones aportaron una creciente porosidad a los vasos comunicantes con Ia 

sociedad civil y Ia esfera poiltica. En muchos casas, Ia jerarquIa eclesiástica 

reaccionô alternativamente entre Ia aprobación y Ia desaprobacion, Ia cual 

contribuyO a tensar fuertemente las relaciones con los grupos propensos a las 

novedades. Mientras algunos de estos sectores optaron par reencauzar sus 

acciones dentro de otros espacios afrecidos par Ia instituciOn, una parciOn 

considerable aptO par Ia ruptura y par el pasaje hacia Ia militancia polItica 

filaperonista. 

Las sociabilidades católicas renovadas tras el Concilio se convirtieron en 

espacios privilegiados para Ia circulación de ideas, prácticas, publicaciones y 

consumos culturales principalmente atractivos para los sectores juveniles 

formados en las ramas especializadas de Ia ACA, a bien estudiantes 

universitarios cercanos al integralismo y al Humanismo cristiano. En el marco 

de las redes que se constituyeron en tarno a aquellos grupos, se gesto un 

ámbito de intercambio generacional que excediô los Ilmites del universo 

catôlico y donde se generaron también experiencias orientadas hacia Ia 

inserción en ambientes populares. El hecho de que estas sectores juveniles 

traspasaran con mayor facilidad que antaño las delimitaciones entre los 

espacios de Ia. militancia religiosa y  las de Ia militancia politica, en una lInea 
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que no seguia las directivas de Ia jerarquia eclesiástica, terminô provocando 

una crisis de ruptura con Ia instituciôn. Este "salto" fue canalizado a través de 

los multiples espacios de militancia que ofrecia Ia politica en aquella coyuntura. 

La opción por Ia via insurreccional fue una de ellas, pero no Ia ünica, en Ia que 

derivO aquella situación de salida del catolicismo institucionalizado. 

Curiosamente, y de manera progresiva, los espacios de Ia militancia 

polItica que se planteaban un horizonte de cambio revolucionario estaban 

impregnados de un imaginario utópico de trasfondo escatologico. 

Precisamente, Ia lectura profética del escenario histôrico llevó a los principales 

referentes de Ia "constelaciôn tercermundista" a desplazarse desde una postura 

original de base religiosa y distanciada del poder politico, hacia otra donde los 

rasgos religiosos quedaron subsumidos dentro de los programas del peronismo 

revolucionario. 

El MSTM se proyectó como Ia reed ición del "cristianismo peronista", en 

dave liberacionista. A diferencia de su version original de fines de los años '40 

y '50, los debates setentistas se desarrollaban sobre el lugar que podia jugar 

un proyecto socialista revolucionario dentro del peronismo y dentro de Ia 

Iglesia. Sus protagonistas, además, formaban parte de un colectivo sacerdotal 

que tenIa una prédica antijerarquica y anticlerical, pero no se planteaba una 

salida de Ia instituciOn. 

El ámbito por excelencia donde se desplegaron nItidamente las prácticas 

socio-religiosas aludidas fue el de las villas miseria de Ia ciudad de Buenos 

Aires donde actuô Ia vertiente del MSTM que dio lugar a Ia forrnaciOn del MVP. 

Ciertamente, los curas villeros fueron el nexo que potenció Ia articulaciôn de 

una red de militancia religiosa y politica de tinte singular en Ia que triangularon 

los curas, Ia JP y los habitantes de las villas. Como un fomentismo redivivo 

primero, y como una pata más de Ia politica de masas impulsada por Ia JP 

después, se desplegO un imaginario donde convergieron Ia utopia liberacionista 

en dave cristiana y otra redentorista en dave secular revolucionaria. 

La apropiación de Ia religiosidad popular resignificada por 

reivindicaciones politicas logro un alto nivel de participacion a través del 

impulso de las peregrinaciones villeras al santuario de Luján. La "virgen 

gaucha" de Luján podia convivir armoniosamente con lemas politicos 

revolucionarios y Ia imagen de Evita. 
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Los ambientes populares (villas, regiones rurales menos favorecidas, 

periferias de barrios obreros y regiones de poblacion aborigen) fueron los 

escenarios de mayor presencia de los católicos tercermundistas. Como 

dernostramos esta tesis, el tercermundismo catôlico no se restringiO a Ia visible 

tarea desarrollada por el MSTM. Se tratO de una red social más amplia y más 

laxa, en Ia que participaron sacerdotes, religiosas ("monjas tercermundistas"), 

religiosos de órdenes y congregaciones comprometidos con Ia inserción 

popular, y laicos (catequistas, alfabetizadores, asistentes sociales, medicos, 

abogados, arquitectos, estudiantes universitarios, ingenieros agrónomos, etc.) 

decididos a Ilevar a Ia práctica las aristas más comprometidas de Ia Doctrina 

Social de Ia Iglesia y las enciclicas post-CVII. Entre todos estos actores, 

ubicamos en un lugar destacado Ia labor impulsada por las religiosas 

tercermundistas, hasta ahora ignoradas por Ia historiografIa. Pensamos haber 

contribuido a conocer cuáles fueron los alcances de lo que definimos como un 

"tercermundismo temperado" por parte de esas religiosas para quienes el CVII 

fue aCm mucho más disruptivo que para sus pares varones. Explicamos cômo a 

pesar de algunas limitaciones propias del tipo de formaciôn y lugar que Ia 

Iglesia catOlica habla otorgado a las mujeres, se produjo sin embargo el 

encuentro de las religiosas tercermundistas con Ia poiltica. Al circular por los 

mismos espacios que los sacerdotes, al nutrirse de las mismas lecturas y 

referentes teolOgicos, y entrar en contacto con el mundo de Ia militancia juvenil, 

las religiosas tercermundistas también se fueron definiendo hacia Ia opciOn del 

peronismo en sus distintas vertientes. Con una gran tension entre un discurso 

moderado donde no estuvo ausente Ia autocensura y prácticas de clara 

orientaciôn politica, estas mujeres consagradas oscilaron entre el imaginario 

católico que respondla al modelo de Ia virgen Maria y el imaginario secular de 

Marianne, que las impulsô a Ia esfera pUblica asumiendo roles directrices en 

sus comunidades. 

En nuestro capitulo final identificamos los hechos que colocaron al 

MSTM en el centro de una gran controversia politico-eclesial derivada de sus 

ideas y prácticas, al relacionarse algunos de sus integrantes con Ia agrupaciOn 

Montoneros. Analizamos su relaciôn con Ia jerarquIa eclesiástica, y derivación 

recuperamos una parte significativa del debate de Ia ArquidiOcesis de Buenos 
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Aires en el transcurso de 1971 entre los sacerdotes tercermundistas y los neo-

integristas. 

Puesto que el catolicismo tercermundista se involucró en un debate 

teolOgico, explicamos las particularidades respecto de otras experiencias 

latinoamericanas inscriptas en Ia linea de la Teologia de Ia Liberaciôn. 

Examinamos en particular su adscripciOn a Ia Teologla del Pueblo, 

distinguiendo los matices entre sus principales referentes intelectuales. Si una 

concepcion más culturalista que marxista signo su lectura de lo popular y su 

preferencia por el peronismo en vez de opciones politicas inequlvocamente de 

izquierda, Ia raIz intransigente del catolicismo integral obrO como una rémora 

que dificultO Ia relaciôn con Ia modernidad. En este sentido, procuramos 

explicar las dificultades de Ia reforma secularizadora que se planteO Ia Iglesia 

tras el CVII, que se estrellô contra el rechazo de los integristas y los 

tercermundistas. En efecto, ambos grupos fueron incapaces de aceptar Ia 

autonomla del campo religioso y el polItico: los unificaron declarando Ia guerra 

a un adversario que también se legitimaba en una tradiciôn católica. Cada parte 

consideraba Ia propia como Unica y verdadera. 

Paradójicamente, el "cristianismo peronista" que Ia jerarquIa eclesiástica 

habla combatido durante el perlodo "clâsico" se reeditarla dos décadas más 

tarde en su interior a través del MSTM y demás sectores de Ia "constelaciôn 

tercermundista", agitando tanto las proclamas revolucionarias como denuncias 

proféticas que Ia Ilevaron a Ia Iglesia argentina aI borde del cisma. 

Es innegable que los curas tercermundistas se habian nutrido en una 

cultura religioso-politica integralista de impronta intransigente. Sin embargo, 

demostramos que no fueron una replica de ese nacional-catolicismo. Mâs bien, 

debe ponerse el acento en Ia ruptura que generaron en el interior de Ia Iglesia y 

el catolicismo argentino. De ahI, Ia preocupación y el posterior cuestionamiento 

que el MSTM padeciô en distintos frentes politicos y religiosós. Sus 

declaraciones y "gestos proféticos" apuntaban a poner en evidencia las 

contradicciones sociales más flagrantes a Ia vez que alentaban una peculiar 

Iigazón entre utopia cristiana, profecla, polltica y escatologia. 

El "cristianismo peronista" en dave tercermundista fue una concepciôn y 

una práctica ecléctica, con elementos de religiosidad tradicional impregnados 

de anti-institucionalismo, donde una vanguardia clerical y un amplio nümero de 
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actores compartieron un imaginario mesiánico. Tal dinámica socio-religiosa, sin 

embargo, contenla tanto una dimensiOn de cambio social cOmo de 

conservadurismo de esas mismas estructuras segUn cómo se combinaran las 

condiciones socio-polIticas y el comportamiento de los actores sociales 

implicados. Lo cierto es que el componente conservador de Ia religiosidad 

popular aflorO de modo excluyente tras el asesinato de Mugica y elfin de Ia 

"primavera camporista" y se proyectO hacia el presente. 

A diferencia de otras experiencias de Ia TL que desarrollaron una 

eclesialidad más horizontal (CEBs), en el caso argentino Ia constelaciôn 

tercermundista fue guiada por un grupo de sacerdotes de mayoria diocesana 

que a Ia vez que atacaron las fuentes de legitimaciOn del sacerdocio tradicional 

y criticaron reiteradamente a Ia jerarquia (anticlericalismo sui generis), 

consideraron que debian permanecer en Ia instituciôn para ser reconocidos en 

los medios populares, donde hicieron las veces de curas, referentes sociales y 

organizadores polIticos. Esta postura corItradictoria dio lugar a un clericalismo 

de nuevo signo, a partir del lugar destacado que el MSTM les daba a las 

Ilamadas "elites populares" en el proyecto histôrico "liberador", en 

contraposición a las "elites ilustradas" que estaban al servicio del "antipueblo". 

Este neo-clericalimo contribuyO asi a perpetual el perfil de Ia Iglesia 

argentina, ya que aunque de un modo menos autoritarlo, imposibilitO el 

fortalecimiento de un nuevo modelo de eclesialidad con mayor autonomia de 

los laicos y no fomentO un estatus igualitario para las mujeres en Ia estructura 

de Ia Iglesia. Asimismo, su relaciOn con el campo de Ia polItica revolucionaria 

los llevO a sostener una posiciOn zigzagueante respecto del fenOmeno 

insurreccional. Como hemos visto en el capItulo final sus replicas a las 

acusaciones de sus detractores fueron contradictorias o simplemente no se 

correspondieron con las acciones realizadas en apoyo de algunos de sus 

companeros de ruta. 

Si acaso el debate del clero porteno impidiO su condena, poco margen 

de acciôn polItica y eclesial le quedO al MSTM después de Ia ruptura del VI (y 

ültimo) Encuentro Nacional (1973), el asesinato de Mugica (mayo de 1974), Ia 

muerte de PerOn (Julio de 1974) y Ia debacle de Ia presidencia de Isabel Perôn 

(marzo de 1976) que concluyO con su derrocamiento. El apoyo que el grupo de 

STM de Buenos Aires dio a este gobierno fue una clara muestra del 
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desplazamiento ideologico-polItico que siguió, refugiandose en Ia ortodoxia 

peronista y desempolvando viejos esquemas del pensamiento del nacional-

catolicismo de anclaje hispanista y paternalista en to eclesial. 

Por Ultimo, esperamos que nuestra tesis sea una contribuciOn a Ia 

creciente producción de trabajos histOricos orientados a estudiar Ia relaciôn de 

Ia esfera religiosa, Ia sociedad y Ia polItica de la Argentina durante las 

conflictivas décadas del '60 y del '70. Y en lo que hace a Ia historiografla 

focalizada en Ia indagacion de los fenOmenos religiosos, un aporte que 

posibilite pensar tanto Ia autonomla del campo religioso como su interrelaciOn 

con Ia historia social, Ia historia de las ideas y Ia historia polltica a partir de 

interrogantes y nudos problemáticos afines que arrojen luz sobre Ia historia 

argentina reciente. 
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Oscar Lupori Ex-sacerdote Agosto de 2001 
Rosario 

Tomes Santidrian Sacerdote Agosto de 2001 
(Integrante del MSTM) Rosario 
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de Foucauld Buenos Aires 

Fernando Portillo Ex-sacerdote asesor de Ia JOC y Febrero de 2002 
- cura obrero Ciudad de Buenos Aires 
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Inés Aprile de Volmer Ex-militante de Ia JUC Diciembre de 2002 

Mendoza 
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Buenos_Aires 
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Antonia Canizzo Ex-militante de AC en Villa 31 Abril de 2007 

Buenos_Aires 
Erio Vaudagna Ex -sacerdote 02/06/007 

COrdoba 
José Mariani Sacerdote (integrante del MSTM) 02/06/2007 de 2007 

Córdoba 
Norberto Padilla Ex-Secretario de Culto de Ia Marzo de 2008 

NaciOn e integrante del Consejo Ciudad de Buenos Aires 
de_RedacciOn_de_Criterio  

Domingo Bresci Sacerdote (integrante del MSTM) 17/09/2008 
Ciudad de Buenos Aires 



459 
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